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‘In practice, it has often been that with which we feel most comfortable that has 
been most studied.’1 
 
Aldus sprak Glenn Olsen in 1986 een waar woord. Hieronder volgt het verslag van 
een onderzoek dat verschoof van een studie naar een onderwerp waarbij de 
huidige geesteswetenschappers zich thuis voelen naar een onderwerp dat hun 
eigenlijk wezensvreemd is. Dit onderzoek begon als een zoektocht naar de 
ontwikkeling van het moreel bewustzijn in de vroege Middeleeuwen en eindigde, 
zeker uit kwantitatief oogpunt, als een onderzoek naar vroegmiddeleeuwse 
bijbelcommentaren. Het eerste onderwerp spreekt moderne onderzoekers aan, het 
is een onderwerp waarmee men zich kan identificeren, het is een onderwerp dat 
voldoende intellectuele uitdaging en abstractie biedt om te blijven boeien. Het 
laatste onderwerp daarentegen kan maar op weinig belangstelling rekenen. De 
bijbel zelf, tenzij het de apocriefe evangeliën betreft, is enigszins naar de marge 
van de historische belangstelling gedrongen. Maar meer nog is het de wijze 
waarop vroegmiddeleeuwse exegeten de bijbel interpreteren die tegenwoordig niet 
aanspreekt. Zij hadden vooral belangstelling voor de symboliek van de bijbeltekst, 
de betekenis die achter de bijbelwoorden verscholen lag. Zij achterhaalden die op 
een in moderne ogen associatieve, onsystematische en daardoor vaak 
onbegrijpelijke wijze. De associatieve en onsystematische commentaren die dit 
oplevert, waarbij noch aandacht is voor de bijbeltekst als geheel, noch aandacht is 
voor het ontstane commentaar als geheel, wijkt zodanig af van de eisen die 
tegenwoordig aan wetenschappelijke teksten gesteld worden, dat geestes-
wetenschappers vroegmiddeleeuwse bijbelcommentaren lang links hebben laten 
liggen; de meerderheid doet dat nog steeds. Als het denken in de Middeleeuwen al 
bestudeerd wordt, heeft men meer belangstelling voor de beter bij het huidige 
intellect passende scholastiek, die bovendien wordt gezien als de voorloper van de 
moderne wetenschappelijk methode, en niet zelden in die hoedanigheid 
bestudeerd wordt. 
 Vandaar dat de lezers van deze studie soms een gedachtesprong zullen 
moeten maken, hun eisen aan een wetenschappelijke tekst zullen moeten laten 
varen. Het is immers lang niet altijd mogelijk teksten die associatief en onsyste-
                                               
1
 Glenn W. Olsen, ‘From Bede to the Anglo-Saxon presence in the Carolingian Empire’ in: Angli e 
Sassoni al di qua e al di là del mare 1 (Spoleto 1986) 305. 
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matisch opgezet zijn te vangen in een betoog dat deze eigenschappen wel bezit. 
Soms zullen de lezers van deze studie vastlopen op onvolgbare redeneringen of 
interne tegenspraken. Soms zullen de lezers van deze studie genoegen moeten 
nemen met suggesties en speculaties in plaats van constateringen en conclusies. 
Dat brengt de aard van het bestudeerde materiaal met zich mee. Deze studie biedt 
echter ook een uitdaging. Als de lezers in staat zijn hun eigen criteria opzij te 
zetten, en de hieronder besproken teksten in hun interne logica, binnen hun eigen 
raamwerk te bezien, kan dat zicht bieden op de vroegmiddeleeuwse denkwereld. 
En niet op die aspecten waarmee wij zelf het meest vertrouwd zijn, maar die 
aspecten die ‘de vroege middeleeuwer’ zelf het meest fascinerend vond. 
 
 
1. Doel van het onderzoek 
 
1.1. Ontwikkeling van de vraagstelling 
Dit is een studie naar het gebruik van de vier kardinale deugden bezonnenheid, 
dapperheid, gematigdheid en rechtvaardigheid in de vroege Middeleeuwen. Dit 
onderzoek maakt deel uit van het pionierproject A Genealogy of Morals: the 
Cardinal Virtues in Medieval Discourse, dat in de periode 2001-2007 wordt 
uitgevoerd aan de Radboud Universiteit Nijmegen, onder leiding van István P. 
Bejczy, met steun van de Nederlandse Organisatie voor Wetenschappelijk 
Onderzoek (NWO). Het uitgangspunt van dit onderzoeksproject is dat het westers 
moreel bewustzijn gevormd werd in de Middeleeuwen op basis van antieke 
tradities, in een interactie tussen religieuze en profane waarden, en dat in deze 
interactie de kardinale deugden een cruciale rol speelden. Een speurtocht naar de 
passages waarin deze vier deugden genoemd worden, zou rechtstreeks naar het 
morele hart van de Middeleeuwen voeren.  
Dit boek betreft de verslaglegging van het deelproject waarin de kardinale 
deugden in de periode 500-1000 aan bod komen. De vooruitzichten voor dit project 
waren veelbelovend: er leek volop materiaal aanwezig. Zo kwamen de vier 
deugden uitgebreid aan bod in De officiis van Ambrosius, een werk bedoeld voor 
priesters, in De vita contemplativa van Pomerius (eind vijfde eeuw), dat voor 
bisschoppen geschreven was, en in de Formula vitae honestae van Martinus van 
Braga (zesde eeuw), een vorstenspiegel. Zowel kerkelijke als wereldlijke gezags-
dragers dienden de vier deugden blijkbaar hoog in het vaandel te dragen. Die trend 
leek zich bovendien voort te zetten in de Karolingische tijd: invloedrijke denkers als 
Alcuinus en Hrabanus Maurus noemden de deugden in diverse werken binnen een 
moreel discours voor zowel geestelijken als leken. Ook in het heiligenleven van 
woestijnvader Antonius, één van de kernteksten van het vroege christendom, 
werden de vier deugden genoemd als eigenschappen van de heilige. En vitae 
worden traditioneel gezien als werken die de lezer tot het juiste morele gedrag 
inspireerden. De vier deugden leken inderdaad een sleutelrol te spelen in de 
ontwikkeling van het moreel bewustzijn in de vroege Middeleeuwen. Bovendien 
was er in 1969 een studie naar de kardinale deugden in de Karolingische tijd 
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verschenen: Sybille Mähls Quadriga virtutum,2 dus er kon eveneens voortgebouwd 
worden op secundaire literatuur.  
Dit enthousiasme werd gaandeweg minder tijdens de speurtocht naar 
andere teksten tot het jaar 1000 die de deugden noemden. De kerkvaders 
Ambrosius, Hieronymus en Augustinus wijdden geen systematische beschou-
wingen aan de vier deugden. Ambrosius’ De officiis bleek een werk waarvan 
moderne onderzoekers de structuur niet konden doorgronden, Hieronymus had 
meer interesse voor ascese dan voor de gematigde deugden van prudentia, 
fortitudo, temperantia en iustitia, en geestelijke zwaargewicht Augustinus 
concentreerde zich op caritas (liefde), en niet zozeer op de vier deugden. De 
uitvoerige beschouwingen van Pomerius, Martinus, Alcuinus en Hrabanus bleken 
uitzonderingen in een periode waarin de vier deugden vooral voorkwamen in 
bijbelcommentaren.  
Terwijl de lijst met bijbelcommentaren waarin de vier deugden 
voorkwamen alsmaar groeide, vroeg ik mij af wanneer ik weer eens op een tekst 
zou stuiten waarin iets wezenlijks over de vier deugden gezegd zou worden. Want 
wat moest ik in de zoektocht naar de ontwikkeling van het moreel bewustzijn 
aanvangen met de vergelijkingen tussen de vier deugden en de vier 
paradijsrivieren, de uiteenzettingen over de betekenissen van het getal vier, en de 
associaties van de vier deugden met de vier dragers van de lamme of de roeping 
van Christus’ eerste vier leerlingen? Totdat ik me realiseerde dat juist het gebruik 
van de vier deugden in bijbelcommentaren voor ‘de vroege middeleeuwers’ 
wezenlijk was. Zij waren amper geïnteresseerd in de inhoud en morele connotaties 
van de vier deugden. Dat er echter vier deugden waren vond men eindeloos 
fascinerend. 
 De rol van de vier deugden in vroegmiddeleeuwse teksten bleek zich 
grotendeels op twee gebieden te manifesteren. Enerzijds waren er de teksten die 
uitvoerige beschouwingen wijdden aan de vier deugden in de moraal: de al bij 
voorbaat bekende teksten van Ambrosius, Pomerius, Martinus van Braga, Alcuinus 
en Hrabanus Maurus. De ruime aandacht voor de vier deugden was gezien de 
periode waarin de werken geschreven waren weliswaar uitzonderlijk, maar daarom 
juist de moeite van het onderzoeken waard. Hoe waren zij tot hun uitzonderlijke 
posities gekomen en hoe had de receptie van deze auteurs – zeker Ambrosius, 
Alcuinus en Hrabanus kunnen tot de autoriteiten gerekend worden – zich 
ontwikkeld? 
Kwantitatief werd de rol van de vier deugden in een moreel discours echter 
overtroffen door de vermeldingen van het deugdenviertal in vroegmiddeleeuwse 
bijbelcommentaren, waarin de deugden een secundair maar hardnekkig thema 
bleken. Welke rol speelden de deugden in bijbelcommentaren, welke betekenis 
werd eraan gehecht? Het onderzoek naar dit gebruik van de vier deugden kreeg 
een extra dimensie toen bleek dat vroegmiddeleeuwse exegese een onderwerp is 
                                               
2
 Sybille Mähl, Quadriga Virtutum. Die Kardinaltugenden in der Geistesgeschichte der Karolingerzeit 
(Köln-Wien 1969). 
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waarvoor moderne geesteswetenschappers pas zeer recent belangstelling hebben 
ontwikkeld. Bijbelcommentaren werden in de vroege Middeleeuwen veelvuldig 
geschreven, maar zijn, zoals gezegd, in modern historisch onderzoek langdurig 
verwaarloosd. Historisch onderzoek naar bijbelcommentaren is nog een jong 
onderzoeksterrein waaraan een overzicht van de vier deugden in het genre tot het 
jaar 1000 een bijdrage kan leveren.  
 
1.2. Mähls deugdenvierspan 
Een nadere beschouwing van Mähls studie wees erop dat zij op dezelfde 
problemen was gestuit: de morele betekenis van de vier deugden was diffuus en 
de rode draad was moeilijk te achterhalen. Zij traceert de deugden terug tot de 
vaders en noemt ook kort postpatristische auteurs als Pomerius, Gregorius de 
Grote en Beda. Haar studie bestaat uit twee delen. Het eerste deel gaat over de 
vier deugden in bijbelexegese. Daarbij besteedt ze aandacht aan exegetische 
motieven bij de kerkvaders, bij Pomerius (wat merkwaardig is, want De vita 
contemplativa is geen bijbelcommentaar), bij Gregorius, in de anonieme Expositio 
quattuor evangeliorum en bij Beda. De Karolingische exegese laat ze buiten 
beschouwing; Mähl vermeldt dat deze vooral uit een aaneenrijging van citaten van 
de autoriteiten bestaat. Hoewel Mähl erkent dat de waardering voor de intellectuele 
prestaties van middeleeuwse exegeten aan het toenemen is, en stelt dat de 
bijbelexegese het meest continue medium is voor de overlevering van de 
christelijke interpretatie van vier deugden, is Beda de laatste auteur wiens 
bijbelcommentaren ze behandelt. Ze doet de behandeling van het deugdenviertal 
door Karolingische exegeten af met de mededeling dat een zelfstandige en 
systematische behandeling van het schema van de vier deugden nauwelijks te 
verwachten valt.3 In plaats daarvan biedt ze een overzicht van de passages die de 
vier deugden noemen, met de autoriteiten waarop deze passages gebaseerd zijn.4  
Wel besteedt Mähl volop aandacht aan wat ze noemt Die Kardinal-
tugenden als Gegenstand einer ‘philosophia moralis’. Ze gaat uitvoerig in op de 
driedeling van de filosofie van Isidorus van Sevilla, die ze onder meer verbindt met 
de zeven vrije kunsten en de theorie van de drievoudige schriftuitleg. Ook 
behandelt ze een andere schematisering waarin de vier deugden voorkomen, 
namelijk de boom van de filosofie van Theodulf van Orléans. Daarna wordt het 
gebruik van de vier deugden bij Alcuinus nader uiteengezet, gevolgd door de 
receptie van Alcuinus in de negende eeuw, door Hrabanus Maurus, Halitgar van 
Kamerijk, Ermenrich von Ellwangen en het anonieme Liber de mundi schematibus 
coelestis terrisque constitutione.5 Mähl sluit af met de bespreking van een aantal 
                                               
3
 ibidem, 39, 40. 
4
 ibidem, 35-39. 
5
 Mähl geeft aan dat de datering van Liber de mundi schematibus coelestis terrisque constitutione 
varieert van de negende tot de twaalfde eeuw (Mähl, Quadriga virtutum, 156-157). Volgens de kritische 
editie van Charles Burnett is het werk aan het eind van de elfde of aan het begin van de twaalfde eeuw 
samengesteld (Pseudo-Bede: De mundi celestis terrestrisque constitutione. A treatise on the universe 
and the soul ed. Charles Burnett Warburg Institute Surveys and Texts 10 (London 1985) 1-3). Daarom 
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vroegmiddeleeuwse afbeeldingen van de vier deugden. De conclusies die Mähl 
trekt zijn steeds scherp, maar haar analyses zijn niet altijd even diepgaand, en 
bovendien lijkt de rode draad van haar betoog soms zoek. Soms bevat haar werk 
hele stukken die niet over de vier deugden gaan, zoals de analyse van Theodulfs 
boom der filosofie (pp. 64-72). Ze gaat zelden in op de definities van de vier 
deugden; de afkomst van bepaalde ideeën komt regelmatig aan bod, maar de 
verwerking ervan in een bepaalde Karolingische tekst staat bij Mähl soms op het 
tweede plan. Het is terecht dat ze veel aandacht heeft voor de schema’s 
waarbinnen de deugden functioneren. Schema’s werden veel overgenomen, ook 
omdat ze zeer geschikt waren voor onderwijsdoeleinden. Maar Mähl verliest soms 
de vier deugden uit het oog ten gunste van deze schema’s. Ik heb de indruk dat 
Mähl moeite had het inderdaad vaak onregelmatige en onsystematische gebruik 
van de vier deugden te duiden. Het gebruik van de vier deugden in de vroege 
Middeleeuwen voldoet niet aan moderne wetenschappelijke eisen en het is dan 
ook problematisch dit gebruik te vatten in een betoog dat juist aan die eisen moet 
voldoen. Vandaar dat Mähl zich vooral richt op die aspecten van de vier deugden 
die een dergelijke systematiek wel hebben. In mijn onderzoek komen dan met 
name die aspecten van de vier deugden aan bod die Mähl niet noemt, ook 
wanneer het aan systematiek ontbreekt. 
Na Mähl is een dergelijke overzichtsstudie naar het functioneren van de 
vier deugden in de late Oudheid en de vroege Middeleeuwen niet meer 
ondernomen. De aandacht voor de vier deugden blijft in moderne literatuur veelal 
beperkt tot enkele regels of enkele paragrafen. Wel is er aandacht voor de vier 
deugden in de werken van bepaalde individuele auteurs, zoals het artikel van Carl 
Joachim Classen uit 1979, waarin de receptie van de vier deugden door Philo, 
Clemens en Origenes aan bod komt.6 Ook Ambrosius en Augustinus staan in dit 
opzicht meer in de belangstelling dan andere auteurs die de deugden noemen. 
Over de kardinale deugden in Ambrosius’ De officiis bestaat een gedegen studie 
van de hand van Maria Becker.7 De werken van Augustinus zijn zo nauwgezet 
bestudeerd dat ook de kardinale deugden niet aan de aandacht van moderne 
onderzoekers ontsnapt zijn. De artikelen die aandacht besteden aan de vier 
deugden bij Augustinus komen in het derde hoofdstuk aan bod. Een breder kader 
biedt het erudiete The Stoic Tradition from Antiquity to the Early Middle Ages van 
Marcia L. Colish.8 Daarbij zijn echter niet de vier deugden haar primaire onderwerp 
                                                                                                                       
komt dit werk in deze studie niet ter sprake. Zie ook Michael Gorman, ‘The Canon of Bede’s Works and 
the World of Ps. Bede’ in: Revue bénédictine 111 (2001) 428, nr. 19.  
6
 Carl Joachim Classen, ‘Der platonisch-stoische Kanon der Kardinaltugenden bei Philon, Clemens 
Alexandrinus und Origines’ in: Adolf Martin Ritter (ed.), Kerygma und Logos. Beiträge zu den 
geistesgeschichtlichen Beziehungen zwischen Antike und Christentum. Festschrift für Carl Andresen 
zum 70. Geburtstag (Göttingen 1979) 68-88. Het moderne debat over de vier deugden wordt gevoerd in 
onder meer David S. Oderberg, ‘On the Cardinality of the Cardinal Virtues’ in: Journal of Philosophical 
Studies 7-3 (1999) 305-322; en James F. Keenan, ‘Proposing Cardinal Virtues’ in: Theological Studies 
56 (1995) 709-729. 
7
 Maria Becker, Die Methode der Kirchenväter im Umgang mit der antiken Kultur IV. Die 
Kardinaltugenden bei Cicero und Ambrosius: De officiis (Basel 1994). 
8
 Marcia L. Colish, The Stoic Tradition from Antiquity to the Early Middle Ages II: Stoicism in Christian 
Latin Thought through the Sixth Century (Leiden 1985). 
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van onderzoek, maar de overname van het stoïsche gedachtegoed, waarvan de 
vier deugden enkel een element vormen 
Andere overzichtswerken betreffen vooral kunsthistorische werken waarin 
de afbeeldingen van de vier deugden in de Middeleeuwen nader bekeken worden, 
maar minder aandacht is voor de functie van het viertal in het betoog. Voorbeelden 
daarvan zijn Michaela Bautz, Virtutes. Studien zu Funktion und Ikonographie der 
Tugenden im Mittelalter und im 16. Jahrhundert (Berlin 1999), Werner Becker, Von 
Kardinaltugenden, Todsünden und etlichen Lastern. Bilder und Plastiken zur 
Kultur- und Sittengeschichte des 12. bis 19. Jahrhunderts (Leipzig 1975), en het 
veel oudere Adolf Katzenellenbogen, Allegories of the Virtues and Vices in 
Medieval Art (London 1939; 19682). De vroege Middeleeuwen nemen daarin geen 
onderscheiden plaats in, worden kort behandeld of overgeslagen. 
Daarnaast worden de vier deugden genoemd in breder opgezette studies 
naar deugden, eventueel gecombineerd met zonden, zoals bij Paul van Tongeren,9 
Richard Newhauser,10 en Harry Peeters.11 Een systematische beschouwing van de 
vier deugden in de vroege Middeleeuwen komt in geen van de werken voor.  
 
1.3. Definitieve vraagstelling 
De ontwikkeling van het moreel bewustzijn schetsen aan de hand van de vier 
deugden was voor de vroege Middeleeuwen nauwelijks mogelijk. Er was te weinig 
materiaal voorhanden waaruit bleek dat de vier deugden een sleutelrol speelden in 
de ontwikkeling van de moraal. In plaats van uit te gaan van moderne 
veronderstellingen over de rol van de vier deugden in de moraal, heb ik besloten 
de teksten zelf te laten spreken en na te gaan welke rol de deugden in 
vroegmiddeleeuwse teksten werd toegewezen. Dit boek biedt dus in de eerste 
plaats een zo breed mogelijk overzicht van de teksten die de vier deugden in de 
vroege Middeleeuwen noemen en de diverse manieren waarop dat gebeurt. De 
vier deugden komen namelijk in veel verschillende contexten voor. Daartoe zijn 
zoveel mogelijk teksten uit de onderzoeksperiode in deze analyse betrokken. 
Hoewel ik mij daarbij niet op volledigheid kan laten voorstaan, kan ik toch een 
behoorlijk complete lijst van teksten presenteren.  
 Het tweede centrale punt van aandacht is de kerstening van de vier 
deugden. Deze studie is erop gericht na te gaan of en op welke manier christelijke 
auteurs de vier deugden aanpassen aan het christendom. De vier deugden zijn 
immers concepten die uit de klassieke, en dus niet-christelijke filosofie stammen. In 
hoeverre werd die afkomst geproblematiseerd en hoe slaagde men erin de vier 
deugden een plaats te geven in een christelijk discours? 
Behalve deze twee hoofdvragen krijgen een aantal deelvragen de 
aandacht. Het grootste deel van de vroegmiddeleeuwse vermeldingen van de vier 
deugden komt voor in bijbelcommentaren. Daarnaast krijgen de deugden een 
                                               
9
 Paul van Tongeren, Deugdelijk leven. Een inleiding in de deugdenethiek (Amsterdam 2003). 
10
 Richard Newhauser, The Treatise on Virtues and Vices in Latin and the Vernacular (Turnhout 1993). 
11
 Harry Peeters, Over deugden en ondeugden, vroeger en nu (Nijmegen 1996). 
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plaats toegekend in het denken over de moraal. Het zijn relatief weinig auteurs die 
dit laatste doen, maar zij gaan wel uitvoeriger op de betekenis van de vier deugden 
in dan in bijbelcommentaren gebeurt. Deze twee toepassingen bestaan gedurende 
de hele onderzoeksperiode naast elkaar en kennen de nodige overeenkomsten. In 
alle gevallen komen de definities van de vier deugden aan bod, die uit de klassieke 
wijsbegeerte komen en zich in de loop van zeven eeuwen ontwikkeld hebben, met 
name onder invloed van het christendom. Ook het principe van de onderlinge 
verbondenheid van de vier deugden, dat eveneens een klassiek principe is, komt 
voor het voetlicht. Dit principe houdt in dat de vier deugden zodanig bij elkaar 
horen, dat wie één van de deugden niet bezit, de andere drie ook ontbeert. De vier 
deugden kunnen niet los van elkaar functioneren. Deze onderlinge verbondenheid 
is een thema dat tot het jaar 1000 steeds terugkeert in de beschouwingen over de 
vier deugden en is door opeenvolgende auteurs verschillend uitgelegd. Ook de 
receptie van een bepaalde omgang met de vier deugden komt altijd aan bod.  
Maar er zijn ook verschillen in het gebruik van de vier deugden in morele 
traktaten en in exegese. Als de vier deugden een rol krijgen in het denken over 
moraal is er sprake van meer reflectie. Dergelijke behandelingen bieden 
vanzelfsprekend de nodige informatie over de manier waarop de vier deugden 
beschouwd werden. De meeste auteurs geven wel aan dat de vier deugden belang 
hadden, maar vermelden zij ook waarom, op welke gebieden, en geven zij ook aan 
hoe de deugden verworven kunnen worden? Hoe concreet zijn de aansporingen? 
In hoeverre worden de deugden nader toegepast: bepalen de deugden wat een 
goed mens is, een goede vorst, een goed christen? Hoe worden de vier deugden 
in verband gebracht met andere christelijke morele concepten als caritas? Deze 
vragen komen vooral aan bod als het de vier deugden in morele traktaten betreft, 
want in dergelijke teksten wordt uitvoeriger op de vier deugden ingegaan. 
De vermeldingen van de deugden in bijbelcommentaren zijn minder 
inhoudelijk, niet alleen omdat meestal kort aan de deugden gerefereerd wordt, 
maar ook omdat het in exegese vooral draait om het aantal van de vier deugden 
en niet om de morele implicaties ervan. Vandaar ook dat voor de studie van de vier 
deugden in exegese bovengenoemde inhoudelijke vragen minder relevant zijn; 
indien mogelijk worden zij beantwoord maar er zijn gevallen waarbij dergelijke 
inhoudelijke overwegingen simpelweg niet ter sprake komen. De hoofdstukken die 
de deugden in bijbelcommentaren behandelen, zijn dan ook voor een belangrijk 
deel inventariserend van aard. Wel kan deze studie naar de kardinale deugden, 
zoals gezegd, een bijdrage leveren aan het onderzoek naar vroegmiddeleeuwse 
bijbelcommentaren: hoe heeft een bepaald motief in exegese zich over een aantal 
eeuwen ontwikkeld; hoe werd het behandeld, overgenomen, geïnterpreteerd, wat 
werd eraan toegevoegd, wat werd geschrapt en door wie?  
De vermeldingen van de vier deugden in exegese zijn veelal kort. De 
studie van het deugdenviertal in exegese bestaat daarmee uit een 
aaneenschakeling van korte fragmenten zonder aandacht voor de bredere context. 
Dat is in dit geval echter niet bezwaarlijk. De context die voor de vier deugden 
relevant is, is namelijk ook kort. Dat is een gevolg van de aard van de teksten. In 
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de meeste bijbelcommentaren wordt een bepaald bijbelboek vers voor vers, zelfs 
woord voor woord becommentarieerd. Wat voor het ene vers relevant is, is voor 
het volgend vers niet meer van toepassing. Het is niet de bedoeling van 
bijbelcommentatoren om een bepaald onderwerp systematisch te onderzoeken, 
het ging hen niet om de tekst als geheel, maar om de interpretatie van de 
opeenvolgende bijbelverzen. De interpretatie van het ene bijbelvers hoeft niet 
samen te hangen met de interpretatie van het volgende bijbelvers. Een rode draad 
ontbreekt, auteurs volgen geen bepaald program. Zij laten zich leiden door wat de 
verzen brengen. In de fragmenten in deze studie worden de vier deugden ingezet 
om een viertal in een bepaald bijbelvers te interpreteren – de vier deugden zelf 
komen in de bijbel niet voor. Wel worden ze soms geassocieerd met Wijsh. 8,7 
(‘Sobrietatem enim et prudentiam docet, et iustitiam, et virtutem, quibus utilius nihil 
est in vita hominibus’), maar daarmee worden de vier deugden zelf niet bijbels. De 
vier deugden zijn dan alleen relevant voor de interpretatie van het bijbelvers dat op 
dat moment geïnterpreteerd wordt. Als het volgende vers besproken wordt, is de 
interpretatie van het voorafgaande vers niet meer van belang. Daardoor is de 
context van de vier deugden steeds kort, namelijk de interpretatie van een 
bijbelvers of zelfs maar een deel van de interpretatie.  
 
 
2. Oorsprong en receptie van de vier deugden 
 
De vier deugden zijn geen middeleeuws concept. De geschiedenis van de vier 
deugden reikt terug tot de oorsprong van de westerse filosofie: tot Plato, die de vier 
deugden noemde in zijn Politeia (427a sq.). Vervolgens kregen de vier deugden 
een plaats toebedeeld in de ethiek van het (neo)platonisme en de Stoa. De 
Romeinse Stoa, waarvan Cicero een belangrijke representant is, nam de deugden 
over. De Stoa beïnvloedde echter ook de bijbelexegese van de joodse Philo van 
Alexandrië (ca. 20 v. Chr-ca. 40 n. Chr) en de christelijke Clemens (ca. 150-215). 
In het Alexandrië waarin ze leefden en werkten werd de Griekse filosofie alom 
bewonderd, en zij streefden ernaar deze in overeenstemming te brengen met de 
geopenbaarde waarheden van de Schrift. Philo was de eerste die de vier deugden 
een rol gaf in zijn bijbelcommentaren, en dat werd nagevolgd door Clemens. 
Via deze twee gescheiden receptielijnen kwamen de stoïsche deugden 
uiteindelijk in de werken van de Latijnse kerkvaders terecht. Enerzijds kenden de 
vaders de vier deugden dus rechtstreeks uit de klassieke filosofie, uit de Stoa, en 
met name uit de werken van Cicero. Voor Ambrosius, Hieronymus en Augustinus 
was Cicero, die vooral vanwege zijn taalvirtuositeit voor eeuwen de standaard voor 
het correcte Latijn had gezet, een vanzelfsprekend onderdeel geweest van hun 
klassieke opleiding. De andere receptielijn kwam voort uit de exegetische traditie. 
De Griekse kerkvaders dienden als inspiratie voor de Latijnse kerkvaders en zo 
vonden de vier deugden hun weg in het exegetische discours van het Latijnse 
Westen. De deugden in de Romeinse Stoa en die uit de Griekse, vroegchristelijke 
exegese hebben dus dezelfde afkomst. Beide toepassingen van de deugden 
 - 16 - 
verschillen echter van elkaar. In exegese ging het niet om de morele connotaties 
maar vooral om de uitleg van bijbelse viertallen door middel van de vier deugden. 
Het zijn de Latijnse kerkvaders als Ambrosius, Hieronymus en natuurlijk 
Augustinus geweest die de opvattingen uit de vroege Middeleeuwen diepgaand 
beïnvloed hebben. Vandaar dat deze studie naar de vier deugden aanvangt met de 
opvattingen van deze drie auteurs daarover. Dat betekent concreet dat de 
begindatum van het onderzoek niet het jaar 500 is, zoals oorspronkelijk de 
bedoeling was, maar is verschoven naar ca. 375, toen Ambrosius de vier deugden 
voor het eerst noemde in zijn bijbelcommentaar De paradiso. De einddatum van 
het jaar 1000 kon gehandhaafd blijven. Het bleek ‘both a convenient and a valid 
terminus’, zoals Thomas Noble en Thomas Head het – overigens in het kader van 
onderzoek naar heiligenlevens – uitdrukten.12  
In de meeste studies waarin de invloed van de klassieken op de 
kerkvaders wordt onderzocht, worden de kerkvaders gezien als het eindpunt van 
een ontwikkeling. Van dit onderzoek vormt Ambrosius echter nadrukkelijk het 
beginpunt: bij hem begint de inpassing van de vier deugden in de christelijke 
canon. Daarom zal deze studie zich niet structureel verdiepen in de Romeinse en 
Griekse invloeden die aan Ambrosius’ visie op de vier deugden ten grondslag 
liggen. Datzelfde geldt voor de toepassing van de vier deugden door Hieronymus 
en Augustinus. Omdat Ambrosius, Hieronymus en Augustinus de deugden tamelijk 
uitvoerig behandelen, neemt de analyse van hun gebruik van het viertal een groot 
deel van deze studie in beslag. Daarna worden de toepassingen van de vier 
deugden in de vroege Middeleeuwen nader bekeken.  
 
 
3. Op zoek naar de waarheid: bijbelcommentaren 
 
Moderne onderzoekers voelen zich, zoals reeds aangegeven, vaak ongemakkelijk 
bij vroegmiddeleeuwse bijbelexegese, waarin het zou ontbreken aan methodiek en 
systematiek, en waarin het associatief gehalte van de bijbelinterpretaties te hoog is 
om aan te sluiten bij de rationele, stapsgewijze analyses van moderne 
wetenschappers, die zijn opgesteld volgens de regels van de logica. Het ontbreekt 
de exegese zozeer aan een wetenschappelijke methode dat het meestal 
onverenigbaar is met moderne (geschied)wetenschappelijke studies waarbij een 
wetenschappelijke methode juist een vereiste is. Een studie van exegese binnen 
hun eigen kaders is een uitdaging waaraan velen zich vooralsnog niet wagen. Dit 
genre heeft men mede daarom vaak links laten liggen. Immers, ‘In practice, it has 
often been that with which we feel most comfortable that has been most studied.’ 
Aangezien een groot gedeelte van deze studie in beslag wordt genomen door 
beschouwingen over exegese in het antieke christendom en de vroege 
Middeleeuwen, is een nadere inleiding in dit genre op zijn plaats. 
 
                                               
12
 Thomas F.X. Noble and Thomas Head (eds.), Soldiers of Christ. Saints and Saints’ Lives from Late 
Antiquity and the Early Middle Ages (University Park Pennsylvania 1995) XLIII-XLIV. 
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3.1. De symboliek van de bijbel 
Laatantieke en vroegmiddeleeuwse exegeten geloofden dat alles in de bijbel één 
of meer door God bedoelde symbolische betekenissen had, en bijbelexegese was 
er vooral op gericht deze betekenissen te achterhalen. Het aantal symbolische 
betekenissen dat de bijbel had stond niet vast. In zijn klassieke studie van 
middeleeuwse exegese Exégèse médiévale: les quatre sens de l’Écriture gaat 
Henri de Lubac uit van vier betekenissen: naast een letterlijke betekenis kende een 
bijbelpassage drie symbolische lagen: een allegorische, een morele en een 
anagogische betekenis.13 De allegorische betekenis verwijst naar het geloof in 
Christus en de kerk, de morele of tropologische betekenis betreft de verplichtingen 
van de christen, en de anagogische of eschatologische betekenis gaat om de 
uiteindelijke vervulling van Gods beloften in de hemel. Het beroemdste voorbeeld 
van de viervoudige betekenis zijn de vier interpretaties van de stad Jeruzalem: 
historisch is het de stad, allegorisch verwijst Jeruzalem naar de kerk, moreel 
uitgelegd is Jeruzalem de ziel van de gelovige, en in de anagogische interpretatie 
betekent Jeruzalem de hemelse stad van God.14 
Deze methode was in Ambrosius' tijd nog niet volledig tot ontwikkeling 
gekomen en het is de vraag of dat in de vroege Middeleeuwen ooit het geval werd. 
Hoewel vele bijbelexegeten een theorie van drievoudige of viervoudige schriftuitleg 
noemen in hun inleidingen, werken ze de verschillende betekenislagen zelden 
consequent uit. Dikwijls ging men uit van één letterlijke en één of twee symbolische 
betekennissen, maar die zijn lang niet altijd anagogisch of tropologisch in de zin 
van De Lubac. Middeleeuwse auteurs zelf gebruiken bovendien een veelvoud aan 
termen om deze lagen aan te duiden; behalve van een allegorische uitleg spreken 
ze van een spirituele, mystieke of typologische betekenis. Walter Burghardt sprak 
in dit opzicht van ‘terminological anarchy’.15 
De methode van commentariëren zelf blijft vaag. Op welke manier de 
exegeet erachter moest komen welke betekenissen een bijbelpassage had, wordt 
zelden uit de doeken gedaan, terwijl dit toch een essentieel onderdeel van het 
schrijf- en leesproces was: 
 
The dense and unattractive biblical glosses and exegesis reflect the true 
medieval reading experience, an experience from which no single, 
                                               
13
 Henri de Lubac, Exégèse médiévale: les quatre sens de l’Écriture 1-2 (Paris 1959-1964); vertaald in 
het Engels door Mark Sebanc als Medieval Exegesis. The Four Senses of Scripture 1-2 (Grand Rapids-
Edinburgh 2000). 
14
 Friedrich Ohly, Schriften zur Mittelalterlichen Bedeutungsforschung (Darmstadt 1977) 15. Zie voor 
een inleiding in de viervoudige interpretatie van de Schrift onder meer het tweede hoofdstuk van Anko 
Ypenga, Sacramentum. Hugo van St.-Victor († 1141) en zijn invloed op de allegorische interpretatie van 
de liturgie in de sacramentele theologie vanaf 1140 tot aan Durandus van Mende († 1296). Een 
hermeneutisch-theologische benadering (Dissertatie Groningen 2002). Dit tweede hoofdstuk is ook als 
artikel gepubliceerd: ‘Allegorese, typologie en allegorie in de Middeleeuwen’ in: Bijdragen. International 
journal in philosophy and theology 62 (2001) 3-27; G.R. Evans, The Language and Logic of the Bible: 
the Earlier Middle Ages (Cambridge 1984), met name 2-8; The Cambridge History of the Bible 2: The 
West from the Fathers to the Reformation ed. G.W.H. Lampe (Cambridge 1969; 19762) 155-187. 
15
 Walter Burghardt, geciteerd in: Kevin L. Hughes, ‘The ‘Fourfold Sense’: De Lubac, Blondel and 
Contemporary Theology’ in: The Heythrop Journal 42 (2001) 451. 
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coherent narrative can emerge. One pauses over each word, draws from 
it as many meanings as possible, stopping occasionally to consider longer 
passages and how the various longer stories might fit together.16 
 
Net als de auteurs van de Schrift zelf moesten de bijbelcommentatoren zich laten 
leiden door de Heilige Geest. Dat betekent dat in moderne ogen een commentaar 
op een bijbelvers een hoog associatief gehalte heeft. Als de vier deugden worden 
genoemd in bijbelinterpretaties, komt dat doordat elementen in een bijbelvers de 
associatie met de vier deugden opwekken. In de meeste gevallen is dat een viertal: 
de vier paradijsrivieren, de vier evangelisten, de vier dragers van de lamme die 
door Christus genezen wordt. Volgens commentatoren symboliseren de 
paradijsrivieren, de evangelisten, vier dragers van de lamme de vier deugden, en 
vice versa. Het geheel van de bijbeltekst interesseerde de commentator nauwelijks 
– het geheel van zijn eigen tekst evenmin. Er is sprake van ‘habits of scattered 
thought’.17 
 
3.2. ‘Een aaneenrijging van digressies’: het debat 
Niet alleen werd vroegmiddeleeuwse exegese lang beschouwd als methodisch 
ondoorgrondelijk, maar het was ook inhoudelijk niet de moeite waard. Exegese zou 
bestaan uit een oninteressante want onoriginele aaneenrijging van citaten van de 
vaders. Exegeten werden beschouwd als louter compilatoren, die passages van de 
kerkvaders overschreven en naar onderwerp rangschikten zonder daar eigen 
opvattingen of interpretaties aan toe te voegen. Middeleeuwse exegese werd 
gekarakteriseerd als een lappendeken van stukken die al langer bestonden.18 Dit 
oordeel is onder meer te vinden in de andere klassieke studie (naast De Lubac) 
over de bijbelexegese in de Middeleeuwen: The Study of the Bible in the Middle 
Ages van Beryl Smalley, die in 1952 voor het eerst verscheen. Met name in deze 
eerste druk van The Study of the Bible in the Middle Ages prevaleert de visie dat 
de historisch-letterlijke interpretatie van de bijbel de enige juiste is. In het 
voorwoord van de derde herdruk van haar werk erkent Smalley deze beperkingen, 
en noemt ze haar eerste druk een ‘period piece.’19 
De Lubac laat moderne opvattingen van exegese links liggen en poogt 
patristische en middeleeuwse exegeten zelf te begrijpen. Hij twijfelde aan het door 
Smalley gemaakte strikte onderscheid tussen Alexandrijnse exegese die vooral 
aandacht had voor de spirituele betekenis van de bijbel, en de exegese uit de 
school van Antiochië, die zich eerder richtte op de letterlijke schriftuitleg. De 
letterlijke betekenis had voorrang in de zin dat deze eerst vastgesteld moest 
worden en dat alle spirituele interpretaties daarop gebaseerd moesten zijn. De 
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 Jay Rubenstein, ‘Biography and autobiography in the Middle Ages’ in: Nancy Partner (ed.), Writing 
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spirituele betekenis was uiteindelijk belangrijker omdat deze de diepere inzichten 
verschafte. Daarom mocht geen enkele betekenis verwaarloosd worden.20 Toch is 
er ook kritiek op De Lubac. Volgens John Contreni is deze studie van De Lubac 
‘devoid of a sense of Christianity as a historical religion’ en daarmee ‘terribly dated 
and largely irrelevant to current scholarship on medieval exegesis.’21 Kevin Hughes 
stelt weliswaar dat een dergelijk verwijt niet terecht is, omdat De Lubacs betoog 
bedoeld was voor contemporaine theologen en niet voor historici, maar geeft niet 
aan of Exégèse médiévale ook voor historici van waarde is.22 Ook zou De Lubac 
de viervoudige Schriftuitleg te strikt opvatten. Hij zou geen oog hebben voor de 
variaties en het verschil tussen de theorie die auteurs in hun inleidingen 
aanhangen en de praktijk waarin daarvan afgeweken wordt. Daarnaast hebben 
zowel Smalley als De Lubac amper aandacht voor de vroege Middeleeuwen; zelfs 
een in de Middeleeuwen vermaarde exegeet als Beda (673-735) komt er in hun 
werk bekaaid af. 
 De aandacht voor vroegmiddeleeuwse exegese is zeker het laatste 
decennium gestaag toegenomen, vooral in de vorm van artikelen waarbij een 
bepaalde auteur bestudeerd wordt, of de invloed van een auteur op een andere,23 
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of de studie van bepaalde subgenres zoals commentaren op de Apocalyps.24 
Thomas O’Loughlins Teachers and Code-breakers: the Latin Genesis Tradition 
bestudeert een kleiner onderwerp gedurende een langere periode, namelijk de 
Latijnse commentaren op Genesis in de periode 430-800, een periode die in de 
geschiedenis van vroegmiddeleeuwse exegese onderbelicht gebleven is.25 
Daardoor is hij in staat ontwikkelingen van een langere termijn te schetsen. Ook 
Mark Stansbury biedt een overzicht in zijn artikel over de schrijvers en lezers van 
vroegmiddeleeuwse bijbelcommentaren, maar concentreert zich vooral op het 
publiek van bijbelcommentaren en de consequenties daarvan voor ontwikkelingen 
binnen het genre.26 
Echte overzichtsstudies zoals die van Smalley en De Lubac laten, zeker 
wat betreft de vroege Middeleeuwen, op zich wachten.27 Wel verscheen in 2003 
The Study of the Bible in the Carolingian Era, een bundel detailstudies over 
Karolingische exegeten onder redactie van Celia Chazelle en Burton Van Name 
Edwards. De gelegenheid om rode draden vast te stellen wordt in de bundel echter 
maar matig benut.28 De schat aan informatie die de zorgvuldige studie van zovele 
individuele exegeten heeft opgeleverd, wordt niet tot een synthese verwerkt. In hun 
inleiding benadrukken Chazelle en Van Name Edwards wel een aantal belangrijke 
punten. Zo wijzen zij op het nog immer schrijnende gebrek aan kritische edities van 
vroegmiddeleeuwse bijbelcommentaren (van exegetische werken van bijvoorbeeld 
Hrabanus Maurus en Claudius van Turijn bestaan nog steeds ontstellend weinig 
kritische edities). Dat bemoeilijkt de studie van deze werken, waardoor het oude 
oordeel dat vroegmiddeleeuwse exegese van geen waarde is, blijft bestaan.29 
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Verder melden ook zij dat de opvatting dat de Karolingers vooral de vaders 
kopieerden en dat hun begrip van de bijbel statisch, traditioneel en conservatief 
was, inmiddels achterhaald is.30 Vanaf de jaren zeventig van de twintigste eeuw 
kwam er meer oog voor de intensiteit en de innovatie van Karolingische exegese, 
en voor de complexe verworvenheid van barbaarse, christelijke, heidense en 
Mediterrane voorkeuren, perspectieven en gewoonten die dit genre kenmerken, al 
worden ook de beperkingen erkend.31 
De waardering voor vroegmiddeleeuwse exegese is dus op een aantal 
punten bijgesteld. Moderne onderzoekers zijn gaan beseffen dat, in tegenstelling 
tot huidige opvattingen, originaliteit voor middeleeuwse auteurs geen criterium was. 
Originaliteit was op zijn best irrelevant, maar vaker nog ongewenst. Middeleeuwse 
auteurs hechtten eerder aan traditie dan aan het bedenken van nieuwe zaken. Hun 
grote respect voor de autoriteiten maakte de praktijk van overschrijven en 
herordenen van ouder materiaal zonder bronvermelding volkomen acceptabel. 
Tegenwoordig impliceert commentaar een eigen mening, destijds betrof een 
commentaar de weergave van visies van anderen.32 Een andere verklaring voor de 
afwezigheid van innovatiedrang kan liggen in het feit dat veel bijbelexegese werd 
verschaft op verzoek, als hulp voor het begrip van de bijbel. Men was dus niet 
gericht op het vergroten van geleerdheid of de verkenning van nieuwe grenzen.33 
Het besef is doorgedrongen dat middeleeuwse exegese naar verkeerde 
maatstaven is beoordeeld. Recente wetenschappelijke bijdragen over 
vroegmiddeleeuwse bijbelcommentaren worden altijd voorzien van observaties als 
‘Originality is a vexed question in a culture which prizes conformity to authority,’34 
of: 
 
To the medieval mind this manner of paraphrasing and quoting was not 
negatively viewed; rather, it was a reaffirmation of the validity and 
importance of one’s exegetical predecessors. The writers viewed 
themselves as part of a living, dynamic literary and theological tradition. 
Their subject-matter – the Scriptures – merited their finest efforts and by 
this approach to the compiling of scriptural commentaries they 
demonstrated both orthodoxy and continuity.35 
 
3.3. De ontwikkeling van vroegmiddeleeuwse exegese 
Door deze grondiger studie van vroegmiddeleeuwse exegese hebben historici ook 
meer oog gekregen voor de ontwikkelingen binnen het genre. In tegenstelling tot 
wat lang werd aangenomen is de methode van bijbelbecommentariëring niet vanaf 
Beda tot het jaar 1000 hetzelfde geweest. Onderzoekers als Chazelle en Van 
Name Edwards, John Contreni en Michael Gorman gaan ervan uit dat elke nieuwe 
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generatie van exegeten, voortbouwend op haar voorgangers, in staat was de 
kennis te vergroten en de methoden te verfijnen.  
Gorman wijst erop dat bijbelcommentaren van Ambrosius, Hieronymus en 
Augustinus werden geschreven in een periode waarin christelijke kennis 
functioneerde binnen de politieke en culturele context van het laat-Romeinse rijk. 
In de postpatristische periode van Gregorius en Isidorus kon het werk van de 
vaders nog in originele vorm bestudeerd worden en inspireren tot nieuwe, hoewel 
afgeleide vormen van exegese. Auteurs als Gregorius, Isidorus en Beda pasten de 
teksten aan voor een nieuwe wereld waarin de intellectuele horizon van hun lezers 
drastisch verkleind was in vergelijking met de late Oudheid. Eind zevende, begin 
achtste eeuw was er vooral behoefte aan eenvoudige samenvattingen van 
exegetische werken. Om in die vraag te voorzien werden compendia 
samengesteld, zoals bloemlezingen en excerpten. Blijkbaar had elke generatie 
behoefte aan een nieuwe rangschikking van oud materiaal, want er werden telkens 
weer nieuwe compendia gemaakt, aldus Gorman.36 
Chazelle en Van Name Edwards, evenals Contreni bespreken de 
ontwikkeling van de Karolingische exegese. Zij geven aan dat de Karolingische 
renovatio primair was gericht op de verwerving van een diepere kennis van de 
bijbel.37 In de periode 780-810 verschijnen de eerste Karolingische commentaren, 
vooral van de hand van geleerden aan Karels hof, zoals Alcuinus (735-804), 
Theodulf van Orléans (ca. 750-821) en Paulus Diaconus (ca. 720-ca. 800).38 In 
vruchtbare onderlinge samenwerking wijdden zij zich allereerst aan het maken van 
een standaardtekst van de bijbel, ‘correcting generations of scribal errors and mass 
producing copies of the Bible’.39 Alcuinus scheef vele bijbelcommentaren, waarbij 
de invloed van Beda onmiskenbaar is; net als Beda las hij de bijbel door de werken 
van de vaders.40 Onder deze Karolingische commentatoren heerste de consensus 
dat het patristische erfgoed doorgegeven moest worden en dat er diverse niveaus 
van redactie en synthese nodig waren om deze erfenis begrijpelijk te maken voor 
het contemporaine publiek. Wigbod († 778) hield er een voor deze periode 
kenmerkende werkwijze op na: hij las de vaders niet zelf, maar verzamelde teksten 
uit bloemlezingen, waaraan hij niets veranderde.41  
Volgens Chazelle en Van Name Edwards breekt in de periode 810-850 
een nieuwe fase in de ontwikkeling van de exegese aan. Onder invloed van de 
Karolingische renovatio waren de onderwijsfaciliteiten verbeterd en daarmee ook 
de mogelijkheden tot bijbelstudie. Door exegeten als Hrabanus Maurus (776/784-
856) werden meer bronnen gebruikt, deze werden adequater geïdentificeerd, beter 
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tegen elkaar afgewogen en kritischer gepresenteerd.42 Hrabanus, de sterstudent 
van Alcuinus, produceerde een indrukwekkende hoeveelheid bijbelcommentaren, 
die net als de commentaren van Beda en Alcuinus vers-voor-versinterpretaties zijn. 
Zijn commentaren waren zeer geliefd en wijdverspreid in de negende eeuw.43 Aan 
het eind van deze periode worden de Karolingische commentaren opnieuw 
ingedikt en samengevat,44 zoals blijkt uit de vele werken van Walafridus Strabo (ca. 
808-849). Hij maakte er geen geheim van dat zijn commentaren niet zijn eigen 
compilaties van patristische bronnen waren, maar teruggingen op annotaties van 
Hrabanus’ commentaren. In plaats van de lange, retorische zinnen van Hrabanus 
gebruikt Walafridus korte, krachtige beweringen om de bedoeling(en) van een vers 
te verduidelijken. Deze innovatie ondervond veel navolging en werd zelfs de 
standaard vanaf 850.45 Tegelijkertijd werden patristische auteurs herontdekt en 
opnieuw gekopieerd. Dat had tot gevolg dat postpatristische auteurs in onbruik 
raakten: men wendde zich eerder direct tot Hieronymus en Augustinus dan tot 
Isidorus.46 Contreni onderscheidt twee fasen: het begin van de negende eeuw is 
de fase van de integratie van de vaders in de nieuwe cultuur, en het tweede en 
derde decennium van de negende eeuw worden gemarkeerd door het optreden 
van Hrabanus, die commentaren op bijna alle bijbelboeken schreef. Hij kortte in, 
excerpeerde en vereenvoudigde, en wilde de beste patristische exegese in één 
boek samenbrengen.47 De bijbeltekst zelf raakte steeds meer op de achtergrond 
ten gunste van de patristische exegese. De bijbelverzen zelf gingen eerder als 
organisatie-elementen dienen. Thomas O’Loughlin spreekt in dit verband van 
‘information couplets’, waarvan één element iets uit een bijbelvers is, het andere 
element de interpretatie, betekenis, verklaring van dat vers. Samen vormden deze 
elementen van een couplet vaststaande ‘feiten’ in zichzelf, en werden als zodanig 
onthouden en gerecipieerd.48 
Steunend op het werk dat in de voorafgaande jaren verricht was, neemt 
volgens Chazelle en Van Name Edwards het zelfvertrouwen van exegeten toe, en 
begint men zelfstandige commentaren te schrijven.49 Gorman noemt Claudius van 
Turijn († 827) als vroege exponent van deze nieuwe zelfverzekerdheid; in plaats 
van bij latere auteurs te rade te gaan bestudeert hij zelf de bijbel en de kerkvaders, 
en parafraseert wat hij gelezen heeft.50 Ook Angelomus van Luxeuil en de 
zogenaamde school van Auxerre getuigen van dit nieuwe elan. De werken van 
Haymo van Auxerre († ca. 855) zijn tamelijk complex en brengen een groot aantal 
soorten werken bij elkaar in korte tekstinterpretaties. Haymo brengt verschillende 
conflicterende autoriteiten samen en tracht zo een oplossing te vinden voor de 
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bijbeltekst.51 Datzelfde geldt voor Haymo’s leerlingen Heiric (ca. 841-885) en 
Remigius van Auxerre (ca. 841-908). Na 875 zijn ook Paschasius Radbertus en 
Johannes Scotus Eriugena vernieuwers. Zij brengen beide de bijbeltekst terug in 
de exegese, maar terwijl Paschasius’ exegese (zelf)reflecterend is, bedoeld voor 
monniken (en niet voor onderwijs, zoals de exegese in de eerdere periode), zijn 
Eriugena’s commentaren gestoeld op zijn grote en diverse kennis, uitzonderlijk en 
controversieel. Hoe verfijnd ook, de meeste werken uit deze periode maakten 
menselijke intellectuele vaardigheden en ratio ondergeschikt aan de traditie, zelfs 
al leverden hun werken wel degelijk nieuwe resultaten op:52 ze waren ‘innovators 
despite themselves’.53 In de tiende eeuw neemt de productie van exegese af, en 
uit deze periode zijn nauwelijks bijbelcommentaren beschikbaar die de vier 
deugden noemen.  
Deze rechtlijnige ontwikkeling vormt vanwege de duidelijkheid een goed 
uitgangspunt van mijn onderzoek naar vroegmiddeleeuwse bijbelexegese. Het 
dient als een eerste indicatie, maar wordt in deze studie niet zonder meer 
onderschreven. De historische werkelijkheid is echter altijd complexer, en de 
ontwikkeling van vroegmiddeleeuwse bijbelexegese vormt daarop geen 
uitzondering. Er is nadrukkelijk ook oog voor de auteurs die van deze lijn afwijken. 
 
 
4. Selectie van de bronnen 
 
4.1. Uitgegeven bronnen en digitale bestanden 
Een doelstelling van deze studie is een zo breed mogelijk overzicht te bieden van 
de diverse contexten waarin de vier deugden in de vroege Middeleeuwen 
genoemd worden. Hieruit vloeit het streven voort van zoveel mogelijk bronnen uit 
deze periode na te gaan of ze de vier deugden noemen. Dat was ten eerste 
mogelijk doordat voor de vroege Middeleeuwen relatief veel werken zijn 
uitgegeven. De meest uitvoerige uitgave van middeleeuwse bronnen, en vooral 
vroegmiddeleeuwse bronnen, is de bekende (en vanwege allerhande 
onvolkomenheden soms beruchte) Patrologia Latina (PL). Behalve de PL is er de 
veel degelijker bronnenuitgave Monumenta Germaniae Historica (MGH). Een groot 
deel van deze serie bestaat uit uitgaven van juridische bronnen, zoals 
concilieteksten, wetten en decreten, werken waarin de vier deugden hoogst zelden 
genoemd worden. Omdat de PL voor modern historisch onderzoek te wensen 
overliet, begon men aan het eind van de negentiende eeuw met het zogenaamde 
Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum (CSEL), in de twintigste eeuw 
gevolgd door het Corpus Christianorum (Series Latina, en later ook Continuatio 
Medievalis, respectievelijk afgekort tot CCSL en CCCM). Vanwege de uitvoerigheid 
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van de PL hebben CSEL en CC deze oudere bronnenuitgave nog niet volledig 
kunnen vervangen, maar beide series worden nog steeds aangevuld. Voor het 
genre van heiligenlevens bestaat er een aparte bronnenuitgave, de Acta 
sanctorum (ASS), die aanving in de zeventiende eeuw. De eerste delen voldeden 
evenmin als de PL aan de eisen voor modern historisch onderzoek; in de recente 
delen is dat sterk verbeterd.  
De brede opzet van dit onderzoek naar de kardinale deugden werd echter 
vooral mogelijk gemaakt door de digitalisering van bovengenoemde bronnenseries. 
Het handmatig nazoeken van dergelijke series naar passages over de vier 
deugden, die soms slechts één regel omvatten, was niet uitvoerbaar geweest. 
Maar nu dergelijke series in digitale vorm beschikbaar zijn, kunnen de teksten via 
trefwoorden gescand worden. Daarbij komen alle bronnen die de vier deugden 
noemen boven water, zelfs als daarin slechts enkele regels aan de vier deugden 
gewijd zijn. Het beschikbare bronnenmateriaal kan sneller en grondiger 
doorgenomen worden dan mogelijk was bij gelijkaardig onderzoek in het verleden, 
toen alleen de papieren uitgaven voorhanden waren.54 
De PL kent een eigen database, momenteel beschikbaar via 
http://pld.chadwyck.co.uk/. CCSL en CCCM zijn te raadplegen in Cetedoc, via 
http://www.brepolis.net/. Cetedoc omvat ook een aantal bibliografische en 
hermeneutische hulpmiddelen die CC heeft uitgegeven, zoals de Clavis Patrum 
Latinorum (CPL) en het Patrologia Latina Supplementum (PLS). Dat betekent dat 
Cetedoc bij iedere tekst ook korte historische en bibliografische informatie geeft, 
zoals de leefjaren van de auteur, de beschikbare (kritische) uitgaven van de tekst 
in kwestie, een verwijzing naar CPL en eventuele bijzonderheden. Als een 
bepaalde tekst niet via CC is uitgegeven, verwijst Cetedoc soms door naar andere 
kritische edities, zoals die van CSEL, de Franse bronnenuitgave Sources 
Chretiennes (SChr) en de MGH, en naar de PL als een tekst betrouwbaar genoeg 
geacht wordt. Overigens zijn niet alle teksten die in het Corpus christianorum zijn 
uitgegeven via Cetedoc te raadplegen. Van de MGH en de ASS zijn ook 
afzonderlijke digitale bestanden beschikbaar.  
Ook buiten bovengenoemde series om heb ik gezocht naar teksten en 
manuscripten (onder meer via Bloomfield)  waarvan te vermoeden was dat ze 
passages over de vier deugden bevatten. Dat leverde echter een zeer gering 
aantal teksten op. Mijn stellige indruk is dan ook dat de belangrijkste teksten die in 
deze periode ingaan op de vier deugden tot mijn corpus van teksten behoren. Dit 
kan ik, bij gebrek aan een beter criterium, alleen op basis van mijn ervaring 
vaststellen: de bronnen die ik buiten de digitale bestanden om achterhaalde, 
bevestigden steeds de algemene trend van mijn betoog; het betrof telkens korte 
passages die de deugden noemden op een manier die ik reeds kende.  
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4.2. Doorzoeken 
Het scannen van de databases vond plaats op basis van trefwoorden. Bij de 
selectie daarvan speelden de volgende overwegingen mee. Hoewel we nu spreken 
over de ‘kardinale’ deugden, is dit geen goede term om de bestanden te scannen. 
De aanduiding ‘kardinale’ deugden is in de vroege Middeleeuwen tamelijk 
ongebruikelijk. De deugden worden zelfs eerder niet dan wel als cardinales 
aangeduid. ‘Principaal’ (virtutes principales) wordt frequenter gebruikt, maar 
meestal is de aanduiding ‘de vier deugden’ (quat(t)uor virtutes) afdoende om de 
lezer te laten weten welke vier deugden hier bedoeld worden. Deze laatste 
aanduiding van de vier deugden komt het meeste voor, vandaar dat de digitale 
bestanden op de eerste plaats nagezocht zijn via ‘virt* quat*’ en ‘quat* virt*’.  
Vervolgens werd gezocht op de namen van de afzonderlijke deugden. Zoals 
reeds vermeld zijn de vier deugden in principe een onlosmakelijk kwartet. De 
deugden kunnen niet zonder elkaar; wie er één heeft, bezit ze allemaal, en bij wie 
er één niet werkzaam is, kan ook geen aanspraak maken op de andere drie 
deugden.55 Diegene die rechtvaardig handelt, is ook bezonnen, dapper en 
gematigd, wie bezonnen is, is ook rechtvaardig, dapper en gematigd, wie dapper 
is, is ook bezonnen, gematigd en rechtvaardig, en wie gematigd is, is ook 
bezonnen, dapper en rechtmatig. Wie één van de vier deugden niet heeft, kan de 
andere drie deugden evenmin uitoefenen. Omdat de deugden geacht werden 
gezamenlijk voor te komen, heb ik me in dit onderzoek gericht op die passages 
waarin de kardinale deugden als viertal genoemd worden. Bovendien bleken de 
afzonderlijke vermeldingen van de deugden prudentia, fortitudo, temperantia en 
iustitia in de door mij bestudeerde teksten ook niet in hun betekenis als kardinale 
deugden behandeld te worden. Hoewel er in theorie geen beletsel is om een 
verhandeling aan één van de vier kardinale deugden te wijden en de andere drie 
buiten beschouwing te laten, komt dit in de vroegmiddeleeuwse praktijk niet voor. 
Fortitudo (gescand als fortit*), prudentia (gescand als prud*) en vooral iustitia 
(gescand als iust*, en just* in de PL) hebben veel verschillende betekenissen en 
de contexten waarin deze drie deugden voorkomen zijn zeer gevarieerd. 
Temperantia (gescand als temperan*) wordt in de meeste teksten als een kardinale 
deugd gedefinieerd, en wordt zelden in een andere context toegepast. Scannen op 
slechts één van de vier deugden voldoet echter niet. Soms wordt namelijk een van 
de vier deugden vergeten of niet besproken. Soms wordt een deugd vervangen 
door een synoniem, zoals temperantia door continentia of moderatio, of fortitudo 
door virtus, of prudentia door sapientia. Iustitia levert verreweg de meeste treffers 
op. Dat is weinig verrassend: rechtvaardigheid of gerechtigheid is een belangrijk 
thema in het christendom, en tevens een veelvoorkomend bijbels begrip. Het komt, 
al dan niet als deugd, in zeer uiteenlopende werken en contexten voor. Terwijl 
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 Volgens H.J. Horn komt de onlosmakelijkheid van de deugden voor in de vroegplatoonse dialoog 
Protagoras, maar het principe gaat waarschijnlijk nog verder terug; Hans-Jürgen Horn, ‘Anakoluthie der 
Tugend und Einheit Gottes’ in: Jahrbuch für Antike und Christentum 13 (1970) 8. 
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temperantia meestal als een van de vier deugden wordt genoemd, zijn de 
instanties dat het om iustitia als kardinale deugd gaat relatief gering. 
Ten slotte scande ik de databases op het woord virtus (virt*). Aan alle 
betekenissen die dit woord heeft, kan een aparte studie gewijd worden;56 bij lange 
na niet alle treffers waren relevant. Toch was deze methode zinvol. Hierdoor kwam 
ik alle vermeldingen van quattuor virtutes en virtutes principales tegen die bij de 
eerste scan wegvielen omdat er bijvoorbeeld een woord tussen gestaan had 
(virtutes sunt quattuor).  
 
 
5. Indeling van de hoofdstukken 
 
Het onderzoek naar de vier deugden in het antieke christendom en in de vroege 
Middeleeuwen wordt in deze studie vooral chronologisch ter hand genomen. De 
eerste drie hoofdstukken over de kerkvaders spreken voor zich: eerst komt 
Ambrosius aan bod, dan Hieronymus, en dan Augustinus. Elke kerkvader past de 
deugden op een eigen manier toe; onderlinge invloed tussen Ambrosius, 
Hieronymus en Augustinus is er nauwelijks. Elk van de auteurs baseert zich op zijn 
eigen bronnen, die deels dezelfde zijn, maar die zeer verschillend geïnterpreteerd 
en uitgewerkt worden.57 Daarbij zijn er eveneens grote verschillen tussen 
onderlinge werken van dezelfde auteur. Daarom acht ik een bespreking per auteur 
zinvoller dan een onderlinge thematische vergelijking van de vaders. Binnen deze 
hoofdstukken wordt indien mogelijk een thematische indeling gehanteerd. De 
aandachtspunten in deze hoofdstukken zijn vooral de kerstening van de vier 
deugden en het verschil in gebruik tussen de vier deugden in bijbelcommentaren 
en werken waarin de vier deugden een plaats krijgen in de deugdenethiek. Het 
voordeel van een chronologische benadering is dat het ontwikkelingen zichtbaar 
maakt. 
Het eerste hoofdstuk van deze studie is dus gewijd aan de vier deugden bij 
Ambrosius, diegene die de term kardinale deugden bedacht heeft. De vier 
deugden nemen in Ambrosius’ werk De officiis de meest prominente plaats in. Dit 
werk is regelmatig door onderzoekers bestudeerd en vergeleken met het werk 
waarop het is gebaseerd: Cicero’s De officiis. Veel minder aandacht is besteed aan 
Ambrosius’ vermeldingen van de vier deugden in zijn exegetische werken, en in de 
grafrede voor zijn broer Satyrus. De visie van Hieronymus op de vier deugden 
wordt in het tweede hoofdstuk besproken. Hieronymus noemt de vier deugden in 
exegetische werken en in brieven, waarbij hij de vier deugden soms christelijk 
interpreteert, en in andere gevallen de stoïsche componenten van het viertal laat 
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 Hetgeen ook gebeurd is: zie Gert Partoens et al. (eds.), Virtutis imago. Collection d’études classiques 
(Leuven 2004). 
57
 De suggestie van R.E. Houser dat Hieronymus en Augustinus de visie op de vier deugden 
onmiddellijk van Ambrosius overnamen is dan ook niet correct (zie R.E. Houser, The Cardinal Virtues. 
Aquinas, Albert and Philip the Chancellor Mediaeval Sources in Translation 39 / Studies in Medieval 
Moral Teaching 4 (Toronto 2004) 37). 
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prevaleren. Augustinus was een diepzinniger denker (hij had ‘one of the finest 
minds in antiquity’58) dan Ambrosius en Hieronymus, en dat blijkt ook uit zijn 
gebruik van de vier deugden. Hij is zich er soms van bewust dat het concept van 
de stoïsche deugden niet zonder meer kan worden ingepast in de christelijke 
moraalleer, en een aantal malen probeert hij een verzoening tussen beide 
deugdenstelsels tot stand te brengen. Daarnaast volgt zijn visie op de vier 
deugden de ontwikkeling waarbij het neoplatonisme Augustinus niet meer de 
antwoorden biedt die hij zoekt. 
De hoofdstukken vier tot en met zeven betreffen de periode 500-1000. 
Deze vier hoofdstukken zijn eveneens zoveel mogelijk chronologisch ingedeeld, 
maar ook hierbinnen is de voorkeur gegeven aan een thematische opzet, mits het 
materiaal daartoe gelegenheid bood. Het vierde hoofdstuk heeft de periode tussen 
Augustinus en Gregorius de Grote tot onderwerp. In deze periode is de invloed van 
de klassieke Oudheid nog groot, zoals te op te maken valt uit de werken van de 
grote geesten uit deze tijd: Boëthius, Cassiodorus, Caesarius, Cassianus. In hun 
werken zijn de vier deugden marginale begrippen. Dit hoofdstuk is dan ook 
grotendeels gewijd aan de twee auteurs die daarop een uitzondering vormen: 
Pomerius (actief ca. 500) behandelt de deugden uitvoerig in zijn De vita 
contemplativa, en Martinus van Braga (520-579/580) doet hetzelfde in Formula 
vitae honestae. Beide benaderingen verschillen echter als dag en nacht: Pomerius 
kerstent de deugden, terwijl Martinus’ benadering van de deugden bijna geheel 
stoïsch is – zelfs zozeer dat zijn werk in de Middeleeuwen vaak werd 
toegeschreven aan Seneca.  
Hoofdstuk vijf begint met Gregorius de Grote. Vaak wordt gezegd dat met 
Gregorius de Middeleeuwen daadwerkelijk beginnen, en voor de vier deugden is 
dat inderdaad het geval. De functie die Gregorius de vier deugden geeft, wordt 
toonaangevend gedurende de vroege Middeleeuwen. Ook wordt van Gregorius 
gezegd dat hij zich op de kerkvaders baseerde, maar dat doet voor de vier 
deugden geen opgeld: van Ambrosius, Hieronymus en Augustinus is bij Gregorius 
nauwelijks invloed te bespeuren; zijn toepassing van de deugden is grotendeels 
nieuw. Het vijfde hoofdstuk begint met een beschouwing van de vier deugden in 
Gregorius’ bijbelcommentaren. Gregorius’ definities worden nagevolgd door Beda: 
Beda’s verdienste in de receptie van de vier deugden is de verspreiding van 
Gregorius’ denkbeelden over het viertal, voor een substantieel deel aangevuld met 
Beda’s eigen visie. Isidorus van Sevilla speelt een minder grote rol in de 
receptiegeschiedenis van de vier deugden in de exegese dan Gregorius en Beda. 
Wel bekend, met name in niet-exegetische werken, was Isidorus’ driedeling van de 
filosofie in fysica, logica en ethica, waarbij de vier deugden de vier delen van de 
ethica representeren. Isidorus en Beda komen ook in het vijfde hoofdstuk aan bod. 
Vooral het zesde hoofdstuk bevat materiaal dat ook in het boek van Sybille 
Mähl nader bestudeerd wordt: de visie op de vier deugden van Alcuinus en de 
invloed daarvan, met name op Hrabanus Maurus en Halitgar van Kamerijk, vormt 
de hoofdmoot van het hoofdstuk. In dit hoofdstuk komen werken aan bod die de 
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deugden als morele concepten gebruiken en de deugden aanbevelen voor het 
juiste, christelijke, leven, en daarin breng ik vooral die aspecten van de vier 
deugden voor het voetlicht die Mähl heeft overgeslagen. 
Het laatste hoofdstuk sluit op het gebied van materiaal en genre (niet qua 
chronologie) aan bij het vijfde hoofdstuk. Het neemt de exegetische draad na Beda 
op en handelt over de ontwikkeling van de vier deugden als motief in 
vroegmiddeleeuwse bijbelcommentaren vanaf Beda tot het jaar 1000. Het hoofd-
stuk is geordend naar de verschillende exegetische motieven waarin de vier 
deugden voorkomen.   
De vier deugden beperken zich niet tot morele werken en tot 
bijbelcommentaren; ze worden ook genoemd in gedichten, gebeden, commentaren 
van niet-exegetische aard en heiligenlevens. Dergelijke vermeldingen zijn echter 
zeldzaam, de vier deugden staan daarin verre van centraal en ze hebben geen 
invloed uitgeoefend op het gebruik van de vier deugden in exegetische of morele 
werken. Aangezien deze studie een zo volledig mogelijk overzicht van de 
toepassingen van de vier deugden in de vroege Middeleeuwen wil bieden, konden 
de niet-exegetische werken en niet-morele werken die de deugden noemen niet 
overgeslagen worden. Deze vermeldingen worden in deze studie echter niet 
systematisch behandeld, maar zoveel mogelijk genoemd of opgenomen in het 
lopende betoog of anders in de voetnoten als de gelegenheid zich daartoe bood. 
Daarnaast behandelt een apart terzijde, opgenomen na het zevende hoofdstuk, de 
vier deugden binnen het genre van heiligenlevens, waarin ze gedurende de hele 
onderzoeksperiode genoemd worden. Vanwege een aantal frappante overeen-
komsten is het zinvol deze heiligenlevens gezamenlijk te noemen en niet in de 
periode waarin ze geschreven zijn. Daardoor waren ze niet in de opzet van deze 
studie in te passen, terwijl het totale aantal vermeldingen te gering was om er een 
afzonderlijk hoofdstuk aan te wijden. Bovendien bleken de vier deugden in vitae in 
een tamelijk geïsoleerde traditie te passen, die weinig invloed heeft ondervonden 
van de ontwikkelingen die in hoofdstuk 1 tot en met 7 geschetst werden. Tenslotte 
werd een afzonderlijk hoofdstuk ook gedeeltelijk overbodig met de verschijning van 
het artikel ‘Les vertus cardinales dans l‘hagiographie latine du Moyen Âge’ van 
István Bejczy in 2004.59 Hierin komen de vermeldingen van de vier deugden in 
heiligenlevens gedurende de hele Middeleeuwen aan bod, waardoor dit artikel een 
completer overzicht vormt dan ik hier kan bieden. 
Tot slot nog een aantal opmerkingen over taalgebruik en terminologie. Ik 
heb er voor gekozen de namen van de vier deugden zoveel mogelijk in het Latijn te 
laten staan, aangezien de Nederlandse vertalingen de lading ervan niet helemaal 
dekken. Zo kan fortitudo niet alleen dapperheid betekenen, maar ook lichamelijke 
of geestelijke macht of kracht. Met prudentia wordt bezonnenheid bedoeld, maar 
ook voorzichtigheid, wijsheid en voorzienigheid. In deze studie zal ik 
bezonnenheid, dapperheid, gematigdheid en rechtvaardigheid aanduiden als 
respectievelijk prudentia, fortitudo, temperantia en iustitia. Verder zal ik de 
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 István P. Bejczy, ‘Les vertus cardinales dans l‘hagiographie latine du Moyen Âge’ in: Analecta 
Bollandiana 122 (2004) 313-360. 
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benaming ‘kardinale deugden’ zo min mogelijk gebruiken, omdat deze amper 
voorkomt in de periode die ik bestudeer. In enkele gevallen gebruik ik omwille van 
de duidelijkheid van mijn betoog te term ‘kardinaal’. De schrijfwijze van de Latijnse 
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Ambrosius (340-397), bisschop van Milaan, is de eerste Latijnse kerkvader die de 
vier deugden een christelijk karakter geeft; hij geeft niet alleen de antieke traditie 
van de vier deugden door, maar geeft deze tevens een plaats binnen het 
christendom.1 Daarnaast bestaat Ambrosius’ belang voor de geschiedenis van de 
kardinale deugden uit de aanduidingen die Ambrosius voor het viertal bedacht 
heeft. In de klassieke filosofie bestond het concept van vier hoofddeugden 
weliswaar al, maar er was geen vaststaande aanduiding voor. Ambrosius noemt de 
vier deugden zowel virtutes cardinales als virtutes principales. In twee van zijn 
werken, De excessu fratris Satyri en Expositio in evangelium secundum Lucam 
maakt Ambrosius melding van de vier deugden als ‘kardinale deugden’.2 Beide 
aanduidingen werden na Ambrosius vaak gebruikt om naar de vier deugden te 
verwijzen. Tot het jaar 1000 was vooral ‘virtutes principales’ geliefd. Het werd na 
het neutrale ‘quattuor virtutes’ de meest gebruikelijke aanduiding van het viertal. Dit 
in tegenstelling tot virtutes cardinales; deze term komt in de vroege Middeleeuwen 
zelden voor. Na Ambrosius wordt het eeuwenlang niet overgenomen; pas Beda († 
735) noemt de deugden opnieuw ‘kardinaal’. Daarna groeit het aantal 
vermeldingen, maar ‘virtutes cardinales’ moet het tot het jaar 1000 afleggen tegen 
‘virtutes principales’ of ‘quattuor virtutes’.  
                                               
1
 De enige andere christelijke vermelding van de vier deugden die Ambrosius mogelijk antidateert is van 
de hand van Filastrius van Brescia († voor 397), Diversarum hereseon liber 111, 2-3: ‘Sed quia usio est 
et prophetarum divino spiritu praedicata, hic sanctorum populorum quattuor diversae virtutes diversaque 
certamina nuntiabantur adventura saeculo in diversis doctrinis ac virtutibus, in diversitate sublimitatis 
eminentiae; quod leonis, vituli, hominis et aquilae *** quorum diversae doctrinae ac merita fulgentia 
praecurrebant, primum in patriarchis regalis auctoritas, in prophetis deinde scientiae caelestis 
fecunditas, in sacerdotibus labor fortis pertinax concertatio cerneretur: in apostolis volatus sublimis in 
caelum et eminens dignitas monstraretur, ut, quae formarum ante diversitas nuntiabat, diversarum 
quippe virtutum caelestia merita in Christi praesentia manifestarentur in saeculo, ab eo quippe 
concessa Domino salvatore.’ (CCSL 9, 303). 
2
 Ambrosius, Expositio evangelii secundum Lucam 5, 49: ‘Hic enim quattuor velut virtutes amplexus est 
cardinales, ille in illis octo mysticum numerum reseravit.’ (CCSL 14, 152); ibidem, 5, 62: ‘Et quidem 
scimus virtutes esse quattuor cardinales, temperantiam iustitiam prudentiam fortitudinem.’ (CCSL 14, 
156); De excessu fratris Satyri 1, 57: ‘Superest, ut ad clusionem cardinalium virtutum etiam iustitiae 
partes in eo debeamus advertere.’ (CSEL 82, 239). 
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Ambrosius’ keuze voor het woord ‘cardinales’ verklaart Richard Houser als 
volgt: dat Ambrosius de vier deugden juist in de grafrede voor zijn broer Satyrus 
kardinaal noemt, is geen toeval. Daarmee wilde hij het nieuwe leven in de oude 
deugden aanduiden. Cardinales is afgeleid van cardo, dat een aantal betekenissen 
heeft, onder meer die van ‘scharnier’. Dit is ook de meest gebruikelijke verklaring 
voor het woord cardinales. Volgens Houser herbergt de term echter meer 
betekenissen. Hij stelt dat cardo een kosmologische term is die op cruciale punten 
in het universum duidde, zoals de polen, de zonnewenden en de windrichtingen. 
Ook een mensenleven kent dergelijke cruciale punten, waarvan de dood het 
ultieme is. Eerdere Romeinse schrijvers hadden de term cardo al gebruikt om naar 
de dood te verwijzen, maar de deugden die de mens hielpen de dood onder ogen 
te zien waren nooit eerder kardinaal genoemd. Dat doet Ambrosius voor het eerst: 
de vier deugden gaven Satyrus de kracht de dood tegemoet te treden. Maar 
Ambrosius gaat nog verder: de vier deugden werden ook kardinaal genoemd 
omdat ze Satyrus voorbereiden de Schepper van de kosmos onder ogen te 
komen, een waarlijk kardinaal moment.3 Volgens Ambrosius maakten drie 
elementen de vier deugden ‘kardinaal’: ze impliceren dood, oordeel en de 
gerichtheid op God, aldus Houser.4 Deze verklaring lijkt mij enigszins vergezocht, 
want in De excessu fratris Satyri worden de deugden niet eschatologisch gebruikt, 
en ook niet als de deugden van Satyrus’ sterfbed; ze dienen juist om zijn leven te 
beschrijven. Bovendien worden de vier deugden ook genoemd in Ambrosius’ In 
Lucam, en in die passage speelt eschatologie geen rol. Volgens Jean Préaux is de 
term ‘kardinale deugden’ minder veelomvattend. De vier deugden verheffen de ziel 
naar de hemel, en het woord cardinales is afgeleid van de ‘cardines caeli’, ‘de 
hoeken van de hemel’, ofwel de vier windrichtingen.5 
Zelf denk ik dat de term ‘cardinales’ voor Ambrosius louter een synoniem 
voor ‘principales‘ is. Met ‘cardinales’ verwijst Ambrosius niet exclusief naar de vier 
klassieke deugden. Zo noemt hij in het werk De sacramentis (381 of later)6 de 
zeven gaven van de Heilige Geest ‘kardinale deugden’.7 De term virtutes 
principales duidt evenmin per se op de vier deugden van prudentia, fortitudo, 
temperantia en iustitia, want de zeven gaven van de Heilige Geest ontvangen ook 
het etiket virtutes principales.8  
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 Houser, The Cardinal Virtues, 33-34. 
4
 ibidem, 35. 
5
 Jean Préaux, ‘Les quatre vertus païennes et chrétiennes’ in: Jacqueline Bibauw (ed.), Hommage à 
Marcel Renard Collection Latomus 101 (Bruxelles 1969) 642. 
6
 Roy J. Deferrari, Saint Ambrose. Theological and Dogmatic Works The Fathers of the Church. A New 
Translation 44 (Washington D.C. 1963) 217. 
7
 Ambrosius, De Sacramentis 3, 2; 8-9: ‘Sequitur spiritale signaculum, quod audistis hodie legi, quia 
post fontem superest, ut perfectio fiat, quando ad invocationem sacerdotis spiritus sanctus infunditur, 
spiritus sapientiae et intellectus, spiritus consilii atque virtutis, spiritus cognitionis atque pietatis, spiritus 
sancti timoris, septem quasi virtutes spiritus. Et omnes quidem virtutes ad spiritum pertinent, sed istae 
quasi cardinales sunt, quasi principales.’ (CSEL 73, 42). 
8
 Sinds de zestiende eeuw wordt getwist over de authenticiteit van dit werk. Inmiddels is men 
overeengekomen dat dit werk daadwerkelijk van de hand van Ambrosius is; ed. Josef Schmitz, 
Ambrosius, De sacramentis De mysteriis Über die Sakramente Über die Mysterien Fontes Christiani 3 
(Freiburg etc. 1990) 7-9; zie ook CPL 154. 
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De grootste rol spelen de vier deugden in De officiis (Over de plichten),9 
geschreven aan het eind van de jaren 380, dat Ambrosius baseerde op het 
gelijknamige werk van Cicero. Daarin gaat de kerkvader uitgebreid in op plicht, 
deugd en ook op de vier klassieke deugden. Over de manier waarop hij dit doet, is 
de discussie nog niet uitgewoed. De deugden komen echter ook voor in andere 
werken van Ambrosius en daaraan is weinig aandacht besteed. In De excessu 
fratris Satyri spelen de vier deugden zelfs een relatief grote rol. In Ambrosius’ 
bijbelcommentaren worden de vier deugden in verband gebracht met viertallen die 
voorkomen in de bijbelpassages die Ambrosius op dat moment uiteenzet.10 
Het is vooral mijn bedoeling hier een overzicht te bieden van de diverse 
manieren waarop Ambrosius naar de vier deugden heeft verwezen, en van de 
diverse betekenissen die de kerkvader de vier deugden heeft gegeven. Mijn 
uitgangspunt daarbij is na te gaan op welke manier Ambrosius de deugden 
kerstent. Daarbij zal onvermijdelijk veel aandacht uitgaan naar De officiis, 
aangezien in dit werk de vier deugden het meest uitgebreid ter sprake komen. De 
excessu fratris Satyri en De officiis komen in dit hoofdstuk als eerste aan bod. In 
beide werken grijpt Ambrosius terug op oude vormen en toepassingen van de vier 
deugden. De vier deugden waren een gebruikelijk element in klassieke grafreden, 
ze hoorden bij het genre, en in Cicero’s De officiis speelden de deugden een 
belangrijke rol. Ambrosius gebruikt deze oude vormen, waarbij hij een poging doet 
de vier deugden van christelijke betekenis te voorzien. Het hoofdstuk wordt 
afgesloten door een overzicht van de vermeldingen van de vier deugden in 
Ambrosius’ bijbelcommentaren. Terwijl De excessu fratris Satyri en De officiis zich 
in de traditie voegen, is de nieuwe behandeling van de vier deugden in exegese op 
de toekomst gericht. In het onderzoek naar Ambrosius is aan deze exegetische 
werken de minste aandacht besteed. Maar de toepassing van de vier deugden in 
exegese is cruciaal voor de receptiegeschiedenis van het viertal. Het exegetische 
gebruik van de vier zal aan het eind van de vroege Middeleeuwen alle andere 
toepassingen uiteindelijk overvleugelen. 
 
 
2. Een deugdzame schipbreukeling: de grafrede voor Satyrus 
 
In 378 stierf Satyrus, Ambrosius’ broer. De excessu fratris Satyri is een grafrede 
van Ambrosius’ hand voor Satyrus. Naar gebruik van die dagen waren er twee 
grafreden voor Satyrus; de eerste op de dag van de begrafenis, de tweede zeven 
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 En niet De officiis ministrorum, zoals nog zo dikwijls in de literatuur te lezen valt (Becker, Die 
Kardinaltugenden, 9, noot 2; Klaus und Michaela Zelzer, Ambrosius von Mailand und die ethische 
Tradition der Antike. Philologische Randbemerkungen aus Anlass seiner 1600. Todestages am 4. April 
1997 Schriften der Wiener Katholischen Akademie 27 (Wien 1998) 30, noot 88). 
10
 Ambrosius’ werken zijn nog steeds moeilijk te dateren (Ivor J. Davidson, Ambrose De officiis. Edited 
with an Introduction, Translation, and Commentary volume I (Oxford 2001) 3). Enige voorzichtigheid bij 
conclusies over de chronologie is dan ook geboden. De meeste dateringen zijn bij benadering; voor de 
datering van De paradiso zie John J. Savage, Saint Ambrose. Hexameron, Paradise, and Cain and 
Abel. The Fathers of the Church. A New Translation 42 (New York 1961) IX. 
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dagen later.11 In de eerste rede komen de vier deugden aan bod, en Ambrosius 
noemt ze daar, net als in het Lucascommentaar, ‘kardinaal’.12  
Martin Biermann wijst er in zijn studie van Ambrosius’ grafreden op dat de 
vier deugden een vaste plaats hadden in de klassieke retorische traditie van 
grafreden. Ze boden zowel een manier om het betoog op te bouwen, als een 
gelegenheid om de overledene te prijzen. Ambrosius’ gebruik van de vier deugden 
in deze grafrede wijkt daarvan niet af, aldus Biermann.13 Ambrosius greep dus niet 
terug op Griekse exegeten of Philo, maar gebruikte een heel andere bron: 
Romeinse retorica. Biermann heeft geen hoge dunk van de benadering van de vier 
deugden door de kerkvader. Hij beweert dat de vier deugden in deze grafrede 
voornamelijk topoi waren, wat zou blijken uit de soms geforceerde manier waarop 
Ambrosius zijn broer de vier deugden toeschrijft, ook als diens leven daartoe 
nauwelijks aanleiding geeft. Daarnaast bevat de rede allerhande gemeenplaatsen, 
zoals een oproep tot hulp aan de armen, de stelling dat hebzucht de wortel van alle 
kwaad is, het stoïsche uitgangspunt dat een mens dient te leven volgens de 
natuur, het parool van het Orakel van Delphi, ‘ken uzelf’, en andere 
‘Schulweisheiten philophischer Ethik’.14 De inhoudelijke behandeling van de vier 
deugden en hun aanpassing aan christelijke ethische voorstellingen is 
oppervlakkig, zo oordeelt Biermann. Ook komt geen individueel beeld van Satyrus 
naar voren; hij lijkt vooral als exemplum voor de toehoorders te dienen.15 
Biermann verliest uit het oog dat dit de eerste maal is dat de vier deugden 
in een grafrede voor een christen voorkomen. Hoewel de vorm van de rede, 
waarbinnen de vier deugden vallen, gebaseerd is op een Romeinse traditie, 
worden de deugden ingezet om ideaal christelijk leven te beschrijven. Daarmee 
volgt Ambrosius niet willoos een oude traditie zonder er iets aan toe te voegen, 
maar past hij actief een oude vorm aan nieuwe opvattingen, een nieuwe inhoud, 
aan.  
Prudentia komt als eerste aan bod, de deugd die volgens de filosofen het 
(h)erkennen van de waarheid en het beminnen daarvan inhoudt, aldus Ambrosius. 
Prudentia als christelijke deugd betekent uit liefde voor God de liefde voor de 
naaste voortbrengen.16 De filosofen leidden de deugd af uit de menselijk wet, maar 
de uiteindelijke bron is de goddelijke wet. Ambrosius prijst Satyrus als een man van 
onwankelbaar geloof, die toen hij als ongedoopte schipbreuk leed en het schip op 
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 Martin Biermann, Die Leichenreden des Ambrosius von Mailand (Stuttgart 1995) 31. 
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 De excessu fratris Satyri 1, 57: ‘Superest, ut ad clusionem cardinalium virtutum etiam iustitiae partes 
in eo debeamus advertere.’ (CSEL 82, 239). 
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 Biermann, Die Leichenreden, 69. 
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 Ambrosius, De excessu frartris Satyri 1, 42: ‘Non mediocris igitur prudentiae testimonium, quae ita a 
sapientibus definitur: bonorum primum esse Deum scire et verum illud atque divinum pia mente 
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caelesti illo divinae legis fonte potuissent.’ (CSEL 73, 232). 
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de rotsen versplinterde, de dood niet vreesde, vertrouwend op de hostie die hij om 
de hals droeg.17  
Deze episode biedt tevens de mogelijkheid Satyrus’ fortitudo ter sprake te 
brengen: tijdens die schipbreuk greep hij namelijk geen plank die was losgeraakt 
van het schip, maar hij verwierf innerlijke kracht met behulp van zijn deugd. Hij liet 
in dergelijke omstandigheden de hoop niet varen, noch liet hij zich misleiden door 
hoge verwachtingen. Fortitudo is immers de deugd die kracht geeft in tijden van 
tegenspoed en zorgt voor schroom in voorspoed. Toen de schipbreukeling veilig 
op de kust was aangespoeld, bracht hij God onmiddellijk dank voor zijn redding.18 
Ambrosius gaat in op het van oorsprong stoïsche principe van 
wederkerigheid:19 de aarde geeft veelvuldig terug wat ze ontvangt, en God 
dankbaarheid betonen is een vorm van wederkerigheid die overeenkomstig de 
natuur is. Door zijn dankbaarheid ontving Satyrus op zijn beurt de gift van het 
geloof.20 Ambrosius roemt vervolgens opnieuw de fortitudo van zijn broer. Deze 
deugd maakt dat de gevaren van de wereld niet vermeden te hoeven worden; door 
fortitudo zijn deze te verdragen en voelen mensen geen vermoeidheid. Ook na de 
schipbreuk was Satyrus niet bang zich opnieuw aan zeereizen te wagen. Door dit 
vertoon van moed van Satyrus kan Ambrosius de doodsverachting, die in De 
officiis een kenmerk is van de fortitudo van martelaren (zie paragraaf 3.6. van dit 
hoofdstuk), ook zijn broer toeschrijven.21 Ambrosius staat hier een lichamelijke 
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vorm van fortitudo voor, en zwijgt over Satyrus' geestelijke fortitudo. Dat is 
opvallend omdat Ambrosius in De officiis vooral aandacht heeft voor de geestelijke 
aspecten van dapperheid. 
De derde deugd van het viertal noemt Ambrosius niet temperantia maar 
simplicitas. Simplicitas is tweeledig; zij betreft zowel temperantia van de zeden als 
modestia van de geest. Deze modestia koppelt Ambrosius aan het bijbelwoord 
‘Zalig de eenvoudigen van geest, want aan hen behoort het koninkrijk der hemelen’ 
(Mat. 5,3), zoals hij ook in In Lucam eenvoud van geest aan temperantia verbindt 
(zie paragraaf 4.3). Aangezien Satyrus’ geest simplex was, hoeft men er niet aan 
te twijfelen dat hij in het hemelrijk is opgenomen.22 
Satyrus’ simplicitas blijkt uit zijn gebrek aan wraakzucht en de manier 
waarop hij krenkingen verwierp in plaats van de confrontatie aan te gaan. Hij bezat 
schroom (verecundia) in ruime mate.23 Een ander aspect van simplicitas, kuisheid, 
was Satyrus evenmin onbekend. Hij beminde de kuisheid zodanig, dat hij nooit 
gehuwd is.24 Lust (libido) en toorn (iracundia) zijn de leermeesters van alle andere 
ondeugden, terwijl van kuisheid en zachtmoedigheid (clementia) wordt gezegd dat 
ze de ouders van alle deugden zijn, aldus Ambrosius. Hiertoe behoort ook pietas, 
de vorst van al het goede, en de broedplaats van alle deugden.25 
Ambrosius contrasteert Satyrus’ vrijwillige kuisheid met de opgelegde van 
hun zuster, een gewijde maagd, en zijn eigen celibaat, een verplichting van zijn 
bisschopsambt.26 Een andere uiting van Satyrus’ simplicitas was zijn 
onverschilligheid voor bezit. Satyrus streefde er niet naar goederen van anderen 
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aan zijn eigendom toe te voegen, maar was tevreden met wat hem toebehoorde. 
Hebzucht (avaritia) is immers de wortel van alle kwaad.27 Evenmin hield Satyrus 
van overvloedige of verfijnde maaltijden, hij at wat zijn natuur behoefde, niet meer 
– een waarlijk stoïsche instelling. Satyrus’ gelukzaligheid is boven elke twijfel 
verheven. Zijn eigenschappen op het gebied van de simplicitas lijken op die van de 
ideale (jonge) priester uit De officiis: schroom, kuisheid en onverschilligheid voor 
bezit. Satyrus was tevreden met wat hij had, al haast Ambrosius zich eraan toe te 
voegen dat zijn broer niet arm aan middelen was.28  
Om uiteindelijk tot een conclusie te komen aangaande de ‘kardinale 
deugden’, aldus Ambrosius, komen de onderdelen van iustitia aan bod. Hoewel de 
vier deugden onderling verwant en wederkerig zijn, komen ze elk op eigen manier 
tot uitdrukking.29 Iustitia is de deugd die zich om anderen bekommert; niet alleen 
houdt iustitia de gemeenschap van de vier deugden bijeen, maar de iustitia van 
Satyrus staat geheel in dienst van de medemens (niet van God, dat is de taak van 
prudentia), het is de deugd van naastenliefde. Ambrosius noemt de vormen die 
iustitia kan aannemen: iustitia ten aanzien van verwanten, ten aanzien van de 
menselijke gemeenschap, ten aanzien van de kerk en als hulp aan de armen. Na 
een korte opmerking over zijn broer als rechtvaardige provinciebestuurder, 
bespreekt Ambrosius vooral Satyrus’ iustitia ten aanzien van de armen. Iustitia 
bracht Satyrus ertoe het erfdeel van zijn vader ongeschonden te bewaren.30 Door 
geen testament te maken en nooit te trouwen zorgde Satyrus ervoor dat zijn 
bezittingen ongedeeld op zijn broer en zuster konden overgaan, en gaf hun zo 
tevens de gelegenheid om geheel zelfstandig de beslissing te nemen deze 
bezittingen vervolgens aan de armen te geven, en zo iustitia te beoefenen. De 
essentie van iustitia is immers de eigen bezittingen verkopen en de opbrengst aan 
de armen schenken [cf. Mat. 19,21/Mar. 10,21/Luc. 18,22].31 Na iustitia gaat 
Ambrosius over op de manieren waarop het verdriet dat Satyrus’ dood 
teweegbrengt, ingetoomd kan worden. De passages over de vier deugden zijn 
minder persoonlijk dan de andere gedeelten van de rede. Ambrosius spreekt hier 
met grotere distantie over zijn broer en elementen van belering komen veelvuldiger 
voor.32 
 In de rede voor Satyrus kerstent Ambrosius de vier deugden: ze worden 
toegepast op het volmaakte christelijke leven. De grafrede bevat daarmee een 
christelijke definitie van de vier deugden. Ambrosius splitst caritas op in twee 
deugden: prudentia richt zich op God, iustitia staat in dienst van de naaste. In zijn 
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 1 Tim. 6,10. 
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omschrijvingen van fortitudo gaat Ambrosius niet uit van de klassieke dapperheid 
in de strijd, maar van een weliswaar lichamelijke, maar christelijke fortitudo zoals 
die martelaren die ook bezitten. In de episode van de schipbreuk legt Satyrus 
dezelfde onverschrokkenheid aan de dag. Ook in de behandeling van simplicitas 
komen typisch christelijke deugden als kuisheid en schroom naar voren – 
nauwelijks deugden die in de klassieke visie op de vier een rol spelen. De 
beschrijving van Satyrus' deugden bevat enkele stoïsche elementen, zoals 
Satyrus’ eetgewoonten: hij vast niet, hij vermijdt slechts overvloed. 
Het negatieve oordeel dat Biermann over de rede voor Satyrus velt, doet 
het werk geen recht. Dat Ambrosius moeite moet doen om de vier deugden en 
Satyrus' levenswandel aan elkaar aan te passen, en dat dat soms een geforceerd 
resultaat oplevert, kan hem nauwelijks verweten worden. Talloze graf-  en lofreden 
die van een vaste formule, zoals de vier deugden uitgaan, bevatten dergelijke 
manipulaties. Dat maakt Ambrosius' christelijke herdefinitie van de vier niet minder 
belangwekkend: het ideale christelijke leven wordt hier aan de hand van de vier 
deugden uit de doeken gedaan. Voor een christen was het viertal relevant. 
Ambrosius kopieert hier dus niet louter oude vormen, zoals Biermann stelt, maar 
gebruikt de vier deugden in een nieuw, christelijk licht. 
 
 
3. Deugden en plichten van de priester: De officiis 
 
3.1. Onderzoek naar De officiis 
Omdat Ambrosius De officiis baseerde op het gelijknamige werk over plichten van 
Cicero – waarin de vier deugden reeds een belangrijke rol speelden – 
concentreerde het onderzoek naar dit werk zich de laatste decennia voornamelijk 
op de aard van deze receptie. Ivor Davidson, die in 2001 een vertaling met kritisch 
apparaat van Ambrosius De officiis uitbracht, onderscheidt twee tegengestelde 
opvattingen in de omvangrijke literatuur die over Ambrosius’ werk verschenen is. 
Enerzijds is er de opvatting dat Ambrosius een positieve synthese van 
ciceroniaans stoïcisme en christelijke ethiek wilde bewerkstelligen, als een 
ambitieuze apologetische exercitie of in een vrome poging de heidense deugden te 
verheffen door ze creatief toe te passen in een andere context. Anderzijds menen 
onderzoekers dat hij Cicero’s werk wilde vervangen door de inhoud te 
transformeren, en zo een nieuw plichtenwerk met hogere waarden te schrijven 
voor een nieuw tijdperk. Hoe dan ook, zo merkt Davidson terecht op, Ambrosius’ 
doelstellingen zijn een andere kwestie dan zijn eindresultaten. Het staat vast dat 
Ambrosius een werk heeft geschreven dat voor een groot deel op Cicero steunt, 
ondanks zijn dédain voor wereldse filosofie. De mate waarin zijn poging een 
intellectueel, literair of moreel succes was, is een ander punt; het gaat om de vraag 
of Ambrosius zijn christelijke geloof wilde representeren als de erfgenaam van de 
klassieke Oudheid door een heidense klassieker aan te passen aan een nieuwe 
spirituele context, of dat hij het ciceroniaanse model wilde gebruiken als een 
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raamwerk waarin hij een andere boodschap wilde uitdragen.33 Dit debat is nog niet 
beslecht. 
Zoals Davidson ook aangeeft wordt Ambrosius recentelijk meer in zijn 
eigenheid gewaardeerd, zoals door Klaus en Maria Zelzer, die in 1998 het korte 
Ambrosius von Mailand und die ethische Tradition der Antike uitbrachten. Volgens 
de Zelzers baseerde Ambrosius zich op Cicero omdat die de traditie bepaalde. 
Ambrosius koos een niet-christelijk model om zijn christelijke ethiek op te baseren 
omdat de bijbel geen systematische deugdenleer kent, aldus de Zelzers. 
Ambrosius wist zich bovendien verplicht aan zijn klassieke voorgangers, en wilde 
bewust hun erfenis dienstbaar maken aan het christelijke geloof.34  
De meest recente en genuanceerde bijdrage aan deze kwestie is van Ivor 
Davidson  zelf met een artikel uit 2000.35 Daarin stelt hij dat de compositie van 
Ambrosius’ plichtenwerk inderdaad tamelijk verwarrend is. Ambrosius’ contrast met 
Cicero is opzettelijk. Het gaat Ambrosius namelijk niet primair om de plichten, maar 
om de timor Domini.36 Hij biedt geen systematisch antwoord op Cicero, maar een 
‘hastily constructed and patchy synthesis’ die steunt op zijn geheugen en niet op 
een consistente, woordelijke imitatio van Cicero’s werk. Zijn boodschap is echter 
glashelder: het gaat uiteindelijk om God en de ciceroniaanse standaarden stellen 
weinig voor in vergelijking met de bijbel.37 In zijn editie en vertaling van De officiis 
uit 2001 stelt Davidson dat Ambrosius in dit werk steeds benadrukt dat bijbelse 
waarheden intrinsiek superieur zijn aan wat dan ook uit de klassieke (filosofische) 
traditie.38 Ambrosius gebruikt bijzonder veel bijbelse exempla in De officiis.39 Hij 
doet geen pogingen om christendom en Cicero te verzoenen; de kerkvader neemt 
weliswaar Cicero’s structuur, titel en algemene thema’s over, maar de toon waarop 
hij de argumenten van Cicero behandelt, is duidelijk negatief. Ambrosius wilde 
geen bruggen bouwen, aldus Davidson.40 
 Het debat over De officiis van Ambrosius spitst zich dus voornamelijk toe 
op de structuur van het werk; aan de tekst van werk wordt aanmerkelijk minder 
aandacht besteed.  Davidson merkt op dat de analyse van Ambrosius’ tekst altijd 
tamelijk oppervlakkig geweest is.41 Zo heeft Maurice Testard in een studie uit 1989 
wel aandacht voor de tekst van De officiis, maar deze aandacht is niet inhoudelijk. 
Zijn onderzoek staat eveneens in dienst van de vraag hoe schatplichtig Ambrosius 
aan Cicero is. Testard onderzoekt hoe de tekst tot stand gekomen is en legt de 
arbeidstechnische en redactionele zwakheden in het werk bloot. Het proefschrift 
van Roald Sauer uit 1981 is een ‘begriffsgeschichtliche’ studie naar de herkomst 
en het gebruik van de centrale begrippen die Ambrosius gebruikt, maar geen 
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samenhangende interpretatie.42 Pas Wolf Steidle richtte zich in zijn studie uit 1984 
bewust niet op een onderlinge vergelijking van Cicero en Ambrosius, maar keek 
naar de opbouw van Ambrosius’ De officiis zelf.43 In navolging van deze 
benadering verscheen in 1994 Die Kardinaltugenden bei Cicero und Ambrosius: 
De officiis van Maria Becker.44 Net als Steidle richt Becker zich op de inhoud van 
De officiis, met als uitgangspunt dat de kerkvaders vonden dat ook niet-christelijke 
cultuur elementen van waarheid in zich had. Ze zagen het als hun plicht hadden 
deze elementen eruit te distilleren en toegankelijk te maken voor de christelijke 
gemeenschap. Becker stelt dat er sprake is van een kritisch-selectieve en 
scheppende verhouding in de omgang met de voorchristelijke cultuur. Beckers 
studie beperkt zich tot een analyse van de vier deugden in boek I en de 
ontwikkeling van een formule voor het conflict tussen honestum en utile in boek 
III.45 Zij is daarmee tevens de enige auteur die een diepgaande analyse en 
interpretatie geeft van de manier waarop Ambrosius de vier deugden in De officiis 
toepast. 
Het eerste boek van De officiis is doorspekt met bijbelvoorbeelden die 
deugdzaam gedrag tentoonspreiden. Volgens Davidson vormen deze exempla de 
kern van het betoog en zijn ze voor Ambrosius veel belangrijker dan de theorie 
over plichten en deugden van Cicero. Ambrosius zegt vooral het voorbeeld van de 
oudtestamentische ‘voorvaderen’ te willen tonen en de kunstmatigheid van 
schema's en definities te vermijden. Het moet, aldus Ambrosius, voor ons 
afdoende zijn deze exempla na te volgen in plaats van de schijn van schranderheid 
op te houden door de manier waarop we argumentaties structureren.46 Dat kan ook 
verklaren waarom de structuur van het eerste boek soms diffuus is. 
Het is niet mijn bedoeling de structuur van De officiis andermaal tegen het 
licht te houden. Het gaat mij voornamelijk om de rol die de vier deugden spelen 
binnen Ambrosius’ betoog en hoe deze worden ingevuld. Dat betekent dat mijn 
analyse zich beperkt tot boek I en geen vergelijkingen met Cicero zal trekken. In 
De officiis omschrijft Ambrosius de vier deugden vier maal. De eerste vermelding is 
een aankondiging van het viertal met een korte typering van elke deugd. De 
tweede vermelding betreft de uitwerking van de vier deugden zoals aangekondigd. 
In de andere twee vermeldingen past Ambrosius de vier deugden toe op het 
priesterambt. Ik zal mijn analyse vooral richten op de manier waarop Ambrosius de 
deugden in deze vier omschrijvingen kerstent.  
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commentarium, imitandi reverentia, non disputandi astutia.’ (Davidson I, 184). 
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3.2. De deugden tussen bijbel, plicht en schroom 
Behalve de vier deugden noemt Ambrosius in het eerste boek diverse andere 
morele principes, waarvan hij de onderlinge verhoudingen niet altijd (helder) 
uiteenzet. Een dergelijk principe is de de kwestie van plicht, immers ook de titel 
van het werk. Hoewel hij zich baseert op een niet-christelijke auteur is het volgens 
Ambrosius ook voor christenen gepast over plichten te schrijven. Ten eerste omdat 
het woord plicht ook in de Schrift genoemd wordt,47 ten tweede omdat het niet in 
tegenspraak met de rede is,48 en ten derde omdat ook filosofen zich met plicht 
bezighielden. Zij waren van mening dat plichten uit twee bronnen voortkwamen: 
het eerzame en het nuttige, en dat daartussen altijd, naar gelang de 
omstandigheden, een keuze gemaakt moest worden.49 Christenen, aldus 
Ambrosius, dienen echter alleen geïnteresseerd te zijn in het decorum (het 
gepaste) en het honestum (het eerzame), en de keuze tussen beide dient gemaakt 
te worden aan de hand van de toekomst, en niet het verleden. Deze toekomst is bij 
Ambrosius uiteraard eschatologisch: de mens dient overwegingen te maken met 
het oog op zijn geluk in de eeuwigheid.50 Bij nader inzien is het voor christenen niet 
alleen gepast om over plichten schrijven, het is zelfs noodzakelijk, aangezien de 
filosofen een andere opvatting over plicht hebben dan christenen.51 Aangezien 
bijbelse wijsheid ouder is dan die van de filosofen, is het belang van decorum ook 
in de Schrift te vinden.52 Zo gaf David het juiste voorbeeld van zwijgzaamheid.53 
Ook het onderscheid van de Stoa in officium medium en perfectum valt uit de bijbel 
te halen.54 De Heer zei immers tegen de rijke jongeling dat hij zich aan de geboden 
                                               
47
 ibidem, I, 25: ‘Pulchre itaque dum legimus hodie evangelium, quasi adhortaretur ad scribendum, 
sanctus Spiritus obtulit nobis lectionem qua confirmaremur etiam in nobis officium dici posse. Nam cum 
Zacharias sacerdos obmutuisset in templo et loqui non posset, factum est, inquit, ut impleti sunt dies 
officii eius; abiit in domum suam [Luc. 1,23]. Legimus igitur officium dici a nobis posse.’ (Davidson I, 
132). 
48
 ibidem I, 26: ‘Nec ratio ipsa abhorret quandoquidem officium ab efficiendo dictum putamus quasi 
efficium, sed propter decorem sermonis una immutata littera officium nuncupari; vel certe ut ea agas 
quae nulli officiant, prosint omnibus.’ (Davidson I, 132). 
49
 ibidem I, 27: ‘Officia autem ab honesto et utili duci aestimaverunt et de his duobus eligere quid 
praestet, deinde incidere ut duo concurrant honesta et duo utilia, et quaeratur quid honestius et quid 
utilius. (…) Primam pertinere aiunt ad decus honestatemque vitae, secundam ad vitae commoda, 
copias, opes, facultates; de his eligendi subesse iudicium. Deinde haec tria in quinque genera 
diviserunt: in duo honesta et duo utilia et eligendi iudicium.’ (Davidson I, 132). 
50
 ibidem I, 28: ‘Nos autem nihil omnino nisi quod deceat et honestum sit, futurorum magis quam 
praesentium metimur formula; nihilque utile nisi quod ad vitae illius aeternae prosit gratiam definimus, 
non quod ad delectationem praesentis. Neque aliqua commoda in facultatibus et copiis opum 
constituimus, sed incommoda haec putamus si non reiciantur: eaque oneri, cum sint, aestimari magis 
quam dispendio, cum erogantur.’ (Davidson I, 132). 
51
 ibidem I, 29: ‘Non superfluum igitur scriptionis nostrae est opus quia officium diversa aestimamus 
regula atque illi aestimaverunt.’ (Davidson I, 134). 
52
 ibidem I, 30: ‘Decorum autem in nostris Scripturis primo constitui loco – quod Graece prevpon dicitur 
– instruimur et docemur legentes: Te decet hymnus, Deus, in Sion vel Graece: 	

  	 [PsG. 64,2].’ (Davidson I, 134). 
53
 ibidem I, 34: ‘Ergo David tacebat non semper sed pro tempore, non iugiter neque omnibus sed irritanti 
adversario: provocanti peccatori non respondebat.’ (Davidson I, 136). 
54
 De Stoa ontwikkelde de zienswijze dat het bereiken van de volmaakte deugd moeilijk haalbaar, zo 
niet onmogelijk was. Daardoor ontstond het principe van het medium officium, waarbij de morele 
progressie het hoogst haalbare was. Zie Carole Hill, Classical and Christian Traditions in Some Writings 
of Ambrose of Milan (ongepubliceerd proefschrift ca. 1979; kopie van ca. 1985) 155. 
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moest houden [cf. Mat. 19,18-19/Mar. 10,19/Luc. 18.20]: dit was het officium 
medium. De volmaakte plicht, het officium perfectum, is het wegschenken van alle 
aardse bezittingen.55 Deze constatering leidt tot een beschouwing van de 
misericordia die Job voorbeeldig bezat, en wiens wijsheid die van de filosofen 
antidateert.56 Dit is een van de vele opmerkingen in De officiis waarmee Ambrosius 
telkens weer beweert dat de wijsheid van de filosofen, in dit geval aangaande 
plicht en deugd, al eerder in de bijbel te vinden was. Daarmee toont hij aan dat de 
bijbel de beste, zo niet enige bron van kennis is, en bewijst dat het voor een 
christen niet ongepast is over zaken als deugd en plicht te schrijven: ze komen 
immers ook in de bijbel voor. 
De verhouding tussen plichten uit de titel van het werk en de deugden die 
in het eerste boek ervan voorkomen, is ambivalent. Vlak nadat Ambrosius de vier 
deugden voor de eerste keer genoemd heeft, meldt hij dat elke soort plicht 
uiteindelijk uit één van de vier deugden voorkomt.57 Dat is consistent met zijn 
stelling dat prudentia, als eerste onder de deugden, ook de eerste bron van de 
plicht is.58 In de bespreking van fortitudo heeft Ambrosius het echter over de ‘plicht 
van de fortitudo’, waarmee hij plicht en deugd op gelijk niveau stelt.59 De andere 
instanties waarbij Ambrosius plicht noemt, worden (de vier) deugden er niet bij 
betrokken.  
Naast de kwestie van de plicht is het eerste gedeelte van boek I bovendien 
geïnspireerd op psalm 38/39. De onderwerpen die aan bod komen zijn dezelfde als 
in deze psalm: zwijgzaamheid, spreken op het juiste moment, verachting van 
rijkdom.60  
Behalve voor de vier deugden is in Boek I ook een belangrijke rol 
weggelegd voor schroom (verecundia). Ambrosius' publiek bestond uit vooral jonge 
priesters die door hun jeugdige onstuimigheid gebaat waren bij specifieke regels.61  
Van alle plichten die een jongeman dient te onderhouden (timor Dei, onderwerping 
aan de ouders, respect voor ouderen, bewaking van zijn kuisheid, nederigheid, 
                                               
55
 Ambrosius, De officiis, I, 36-37: ‘Officium autem omne aut medium aut perfectum est, quod aeque 
Scripturarum auctoritate probare possumus. Habemus etenim in evangelio dixisse Dominum: Si vis in 
vitam aeternam venire, serva mandata. (…) Haec sunt media officia quibus aliquid deest. Denique, Dicit 
illi adulescens: Omnia haec custodivi a iuventute mea, quid adhuc mihi deest? Ait illi Iesus: Si vis 
perfectus esse, vade, vende omnia bona tua et da pauperibus et habebis thesaurum in caelo et veni, 
sequere me (…) [Mat. 19,16-22]. Hoc est igitur perfectum officium, quod 	 dixerunt Graeci, 
quo corriguntur omnia quae aliquos potuerunt lapsus habere.’ (Davidson I, 136, 138); het verhaal van 
de rijke jongeling is ook te vinden in Mar. 10,17-22 en Luc. 18,18-23. 
56
 ibidem I, 38-46 (Davidson I, 138-144). 
57
 ibidem I, 116: ‘Haec forsitan aliquis dicat primo loco poni oportuisse quoniam ab his quattuor 
virtutibus nascuntur officiorum genera; sed hoc artis est ut primo officium definiatur, postea certa in 
genera dividatur.’ Davidson I, 184). 
58
 ibidem I, 126: ‘Primus igitur officii fons prudentia est.’ (Davidson I, 190). 
59
 ibidem I, 187: ‘Haec sunt plena honesti et decori officii stipendia fortitudinis.’ (Davidson I, 226). 
60
 ibidem I, 23: ‘Neque improvide, ad vos filios meos scribens, huius psalmi prooemio usus sum. (…) 
Advertimus enim ex his quae breviter libavimus, et silendi patientiam et opportunitatem loquendi et in 
posterioribus contemptum divitiarum, quae maxima virtutum fundamenta sunt, hoc psalmo doceri. Dum 
igitur hunc psalmum considero, successit animo de officiis scribere.’ (Davidson I, 130). 
61
 ibidem I, 24: ‘Et sicut Tullius ad erudiendum filium, ita ego quoque ad vos informandos filios meos; 
neque enim minus vos diligo quos in evangelio genui, quam si coniugio suscepissem.’ (Davidson I, 
130). 
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clementia) is schroom het belangrijkst. Zoals het natuurlijk is dat oude mannen 
ernst tentoonspreiden, en mannen in de kracht van hun leven energie, zo natuurlijk 
gebiedt de verecundia zichzelf aan jonge mannen.62 Isaak en Jozef waren 
jongemannen uit wier gedrag verecundia bleek.63 Becker meent dat verecundia in 
De officiis de deugd is die aan de vier deugden ten grondslag ligt.64 Verecundia 
komt in de loop van boek I inderdaad vaker ter sprake, en is tevens een deugd die 
vooral door de jonge priester in acht moet worden genomen, zoals Ambrosius nog 
een aantal keren nadrukkelijk meldt.65 Verecundia bewerkstelligt gepast 
taalgebruik, en ook stilte is een verrichting (actus) van verecundia. Verecundia is 
een metgezel van zuiverheid (pudicitia), en in hun gezelschap is kuisheid (castitas) 
zeker, waarvan schaamte (pudor) een metgezel en gids is. Ook in het gebed en in 
de bewegingen van het lichaam is verecundia van belang.66 
Veel aandacht besteedt Ambrosius aan het voorkomen dan wel beheersen 
van woede (iracundia). Daartoe moet kalmte een tweede natuur worden, moeten 
de gemoedsaandoeningen (motus) door de rede bedwongen worden, zoals David 
zijn woede al bedwong lang voordat de filosofen op het belang daarvan wezen.67 
Op de kwestie van de woedebeheersing komt Ambrosius nog uitgebreid terug 
wanneer hij temperantia behandelt. Mensen moeten nooit proberen hun natuurlijke 
neigingen te vernietigen, maar deze moeten gereguleerd worden door morele 
instructie.68 Ten slotte benadrukt Ambrosius in het eerste boek herhaaldelijk dat 
ook in het spreken gematigdheid bewaard moet worden.69 
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 ibidem I, 65: ‘Est igitur bonorum adulescentium timorem Dei habere, deferre parentibus, honorem 
habere senioribus, castitatem tueri, non aspernari humilitatem, diligere clementiam ac verecundiam 
quae ornamento sunt minori aetati. Ut enim in senibus gravitas, in iuvenibus alacritas, ita in 
adulescentibus verecundia velut quadam dote commendatur naturae.’ (Davidson I, 154, 156). 
63
 ibidem I, 66: ‘Erat Isaac Dominum timens utpote Abrahae indoles, deferens patri usque eo ut 
adversus paternam voluntatem nec mortem recusaret. Ioseph quoque cum somniasset quod sol et luna 
et stellae adorarent eum, sedulo tamen obsequio deferebat patri; castus ita ut ne sermonem quidem 
audire vellet nisi pudicum, humilis usque ad servitutem, verecundus usque ad fugam, patiens usque ad 
carcerem, remissor iniuriae usque ad remunerationem.’ (Davidson I, 156). 
64
 ibidem I, 1-4 (Davidson I, 118). De Zelzers dichten humilitas (nederigheid) de hoofdrol in Ambrosius' 
betoog toe. Ambrosius vangt zijn werk inderdaad aan met het belang van humilitas, maar daarbij doelt 
hij eerder op zichzelf – hij twijfelt immers aan zijn geschiktheid om dit onderwerp ter sprake te brengen 
– dan dat hij deze deugd voorschrijft aan zijn jonge broeders. Bovendien denk ik dat het hier ook een 
bescheidenheidstopos betreft (De officiis, 1, 1 (Davidson 119). 
65
 Ambrosius verklaart de verecundia met name geschikt voor jonge mannen in De officiis, I, 65 
(Davidon I, 154, 156) en 81 (Davidson I, 164, 166). Bovendien roemt hij de verecundia van de jonge 
Isaak in 66 (Davidson I, 156) en de jonge Maria in 69 (Davidson I, 158). 
66
 Ambrosius, De officiis, I, 71: ‘Est etiam in ipso motu, gestu, incessu tenenda verecundia. Habitus 
enim mentis in corporis statu cernitur.’ (Davidson I, 158, 160). 
67
 ibidem I, 93-94: ‘Vitemus ergo aut temperemus iracundiam ne sit eius aut in laudibus exceptio aut in 
vitiis exaggeratio. (…) Sed iam David et armatam dexteram in indignationem compresserat.’ (Davidson 
I, 172). 
68
 ibidem I, 96: ‘Moralis magister qui naturalem adfectum inflectendum magis ratione doctrinae quam 
exstirpandum noverit, moralia docet; hoc est: Irascimini ubi culpa est cui irasci debeatis.’ (Davidson I, 
172, 174). 
69
 ibidem I, 35 (Davidson I, 136); De officiis, I, 99-104 (Davidson I, 174, 176, 178). 
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3.3. De onderlinge verbondenheid van de deugden 
Volgens Ambrosius is het juiste gedrag gebaseerd op twee principes: ten eerste 
mogen de impulsen nooit de rede weerstreven, want alleen met de rede kunnen de 
plichten volgens het decorum uitgevoerd worden; en ten tweede moet gedrag altijd 
van moderatio getuigen.70 Abraham is hiervan opnieuw het grote voorbeeld. Hij 
beheerste zijn impulsen met de rede en vertoonde moderatio in al zijn gedrag en in 
zijn spraak.71 Ook Jacob, Jozef, Job en David belichaamden de twee principes. Bij 
deze mannen ontbrak geen enkele deugd.72 De deugd die het belangrijkst voor 
hen was, is prudentia, die de mensen doet zoeken naar de waarheid en doet 
verlangen naar een steeds diepere kennis. De tweede deugd is iustitia, die 
iedereen toestaat te bezitten wat rechtmatig van hem is, geen rijkdom van anderen 
opeist, en het gemeenschapsbelang boven het eigenbelang stelt. Fortitudo staat 
op de derde plaats; deze heeft in oorlog of huishoudelijke zaken altijd het 
gewenste effect, het manifesteert zich in grootheid van geest en lichamelijke 
kracht. In fortitudo onderscheidt Ambrosius dus een lichamelijke en geestelijke 
component, die hij later verder uitwerkt. Temperantia omvat het behouden van de 
juiste maat en de gepaste orde in alles wat mensen denken te moeten doen of 
zeggen.73 Daarmee zijn de vier deugden geïntroduceerd, en eveneens een 
rangorde toegekend; prudentia is het belangrijkst, de andere deugden volgen. In 
deze volgorde behandelt Ambrosius de deugden ook: eerst wordt prudentia verder 
uitgediept, dan volgen iustitia en fortitudo, en temperantia, die het meest uitvoerig 
behandeld wordt, sluit de rij. Deze definities van elk van de vier deugden komen 
vanaf de volgende paragraaf aan bod. 
Nadat Ambrosius prudentia behandeld heeft staat hij in de overgang tot 
iustitia uitvoerig stil bij de onderlinge verbondenheid van de deugden. Ambrosius 
stelt hier dat iustitia niet zonder prudentia kan en prudentia niet zonder iustitia.74 
Fortitudo is vol van iustitia, maar behoeft ook prudentia en modum. Fortitudo maakt 
immers dat mensen in tijden van oorlog hun land verdedigen en in tijden van vrede 
de zwakkeren beschermen. Dit is tevens de volmaakte iustitia. Om dat op de beste 
manier te kunnen doen, zijn prudentia en modestia (modestia en temperantia 
worden in een latere passage elkaars synoniemen) nodig. Temperantia zou nooit 
                                               
70
 ibidem I, 105-106: De ratione dicendi satis dictum puto, nunc de actione vitae quid congruat 
consideremus. Tria autem in hoc genere spectanda cernimus: unum, ut rationi appetitus non 
reluctentur; hoc enim solo modo possunt officia nostra illi decoro convenire; si enim appetitus rationi 
oboediat, facile id quod deceat in omnibus officiis conservari potest. (…) Tertium de moderatione 
studiorum operumque nostrorum. (…) Sed primum illud quasi fundamentum est omnium, ut appetitus 
rationi pareat. Secundum et tertium idem est, hoc est, in utroque moderatio; vacat enim apud nos 
speciei liberalis, quae pulchritudo habetur, et dignitatis contemplatio.’ (Davidson I, 178). 
71
 ibidem I, 107-110 (Davidson I, 178, 180, 182). 
72
 ibidem I, 111-114 (Davidson I, 182, 184). 
73
 ibidem I, 115: ‘Quarum primo loco constituerunt prudentiam quae in veri investigatione versatur et 
scientiae plenioris infundit cupiditatem; secundo iustitiam quae suum cuique tribuit, alienum non 
vindicat, utilitatem propriam neglegit ut communem aequitatem custodiat; tertio fortitudinem quae et in 
rebus bellicis excelsi animi magnitudine et domi eminet corporisque praestat viribus; quarto 
temperantiam quae modum ordinemque servat omnium quae vel agenda vel dicenda arbitramur.’ 
(Davidson I, 184). 
74
 ibidem I, 126 (Davidson I, 190); 129 (Davidson I, 192). 
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de juiste maat kennen zonder prudentia. Alleen door iustitia kunnen we een kans 
inschatten of iemand terugbetalen in de juiste maat. Hierin is overigens ook 
grootmoedigheid (magnanimitas) noodzakelijk, en een zekere mate van fortitudo.75 
Als Ambrosius overgaat van de bespreking van prudentia naar iustitia benadrukt hij 
de verbondenheid tussen beide deugden. Zo wordt een soepele overgang van 
prudentia naar iustitia gecreëerd. De onderlinge verbondenheid van de deugden 
komt hier zodoende ook vanuit stilistisch oogpunt ter sprake; het dient als 
stijlmiddel. Hetzelfde geldt voor de passage waarin na iustitia fortitudo aan bod 
komt. Daar wordt vermeld dat benevolentia (een onderdeel van beneficentia, op 
haar beurt weer een onderdeel van iustitia) fortitudo voortbrengt. Ambrosius kent 
fortitudo in deze passage wel de hoogste rang toe, maar deze deugd komt altijd 
voor in het gezelschap van andere deugden. Daarbij noemt hij iustitia, want zonder 
deze deugd vervalt fortitudo tot iniquitas.76 David gaf het goede voorbeeld, want 
zijn fortitudo was steeds rechtvaardig.77 De onderlinge verbondenheid van de 
deugden komt vooral via iustitia tot stand en wordt ook met name via iustitia 
besproken. Voor de juiste uitvoering van fortitudo is iustitia noodzakelijk, prudentia 
en temperantia blijven buiten beschouwing. Tijdens de bespreking van temperantia 
komt de onderlinge verbondenheid van de vier deugden in het geheel niet aan bod; 
maar aangezien Ambrosius het ook nauwelijks over temperantia zelf heeft, hoeft 
dat wellicht niet te verbazen. 
Duidelijker dan volgens stoïsche theorieën komt de onderlinge 
verbondenheid van de vier deugden naar voren in de bijbelvoorbeelden die 
Ambrosius geeft. In de episode van het offer van Isaak zijn de vier deugden 
aanwezig, Job bezat deze vier deugden, Noach eveneens.78 Ook voordat 
Ambrosius de vier deugden als zodanig introduceert, geeft hij aan hoeveel 
deugden de ‘voorvaderen’ Abraham, Jacob, Jozef, Job en David bezaten. 
Ambrosius laat de onderlinge verbondenheid van de vier liever blijken uit de bijbel 
dan het theoretisch of filosofisch te onderbouwen. Evenmin verkent hij het stoïsche 
concept van de onderlinge verbondenheid van het deugdenkwartet binnen een 
christelijk kader, zoals Augustinus later wel doet. Daardoor raakt hij ook niet in het 
conflict waaruit Augustinus geen uitweg vindt. De bijbelvoorbeelden tonen de 
onderlinge verbondenheid van de vier deugden afdoende aan. Het is voor 
Ambrosius onnodig dit nog theoretisch of filosofisch te onderbouwen.  
                                               
75
 ibidem I, 129: ‘Liquet igitur et has et reliquas cognatas sibi esse virtutes siquidem et fortitudo quae vel 
in bello tuetur a barbaris patriam vel domi defendit infirmos vel a latronibus socios, plena iustitiae sit; et 
scire quo consilio defendat atque adiuvet, captare etiam temporum et locorum opportunitates, 
prudentiae ac modestiae sit; et temperantia ipsa sine prudentia modum scire non possit; opportunitatem 
noscere et secundum mensuram reddere, sit iustitiae; et in omnibus istis magnanimitas necessaria sit et 
quaedam fortitudo mentis plerumque et corporis ut quis quod velit implere possit.’ (Davidson I, 192). 
76
 ibidem I, 176: ‘Est itaque fortitudo velut excelsior ceteris sed numquam incomitata virtus; non enim 
ipsam committit sibi, alioquin fortitudo sive iustitia iniquitatis materia est. Quo enim validior est, eo 
promptior ut inferiorem opprimat, cum in ipsis rebus bellicis iusta bella an iniusta sint spectandum 
putetur.’ (Davidson I, 220). 
77
 ibidem I, 177: ‘Numquam David nisi lacessitus bellum intulit. Itaque prudentiam fortitudinis comitem 
habuit in proelio.’ (Davidson I, 220). 
78
 ibidem I, 119-121 (Davidson I, 186, 188). 
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3.4. Filosofische en bijbelse prudentia  
Ambrosius besteedt de minste aandacht aan prudentia, zelfs al noemt hij prudentia 
de bron van de andere drie deugden. Net als bij de beschouwing over plicht zijn de 
bijbelvoorbeelden belangrijker dan een systematische verkenning van het begrip. 
Ambrosius definieert prudentia als de kennis van de waarheid, een zienswijze die 
Abraham, David en Salomon kenden lang voordat de filosofen het tot uitgangspunt 
namen.79 Zo komt elk van de vier deugden aan bod in de episode van het offer van 
Isaak.80 Ook Jacob en Noach bezaten de vier deugden.81 Ambrosius behandelt 
sapientia soms als een synoniem van prudentia, terwijl het in andere gevallen 
onderscheiden, hoewel verwante deugden zijn. Volgens Roald Sauer smelten deze 
twee deugden in boek II van De officiis samen, en dan is ook het doel van 
prudentia/sapientia gelijk: veritas, het kennen van God en het goede. In boek I 
heeft sapientia een hogere rang dan prudentia, omdat het een bijbelse deugd is. 
Als de deugd filosofisch geduid wordt, wordt ze prudentia genoemd.82 Ambrosius 
omschrijft prudentia de eerste bron van de plicht, die vervuld wordt door eerbied te 
hebben voor de Schepper.83 Prudentia is ook de bron van de andere drie deugden. 
Iustitia kan niet zonder prudentia bestaan, noch omgekeerd.  
 
3.5. De subdeugden van iustitia  
In tegenstelling tot prudentia werkt Ambrosius de iustitia min of meer systematisch 
uit, terwijl hij bijbelvoorbeelden buiten beschouwing laat. Ambrosius heeft vooral 
aandacht voor de diverse subdeugden van iustitia. Ambrosius begint zijn 
uiteenzetting met pietas, waarin iustitia haar basis vindt; pietas moet betoond 
worden jegens God, het vaderland, de ouders en de mensheid, in die volgorde. 
Deze opsomming uit De officiis is afkomstig uit het plichtenwerk van Cicero en 
pietas wordt hier niet bedoeld als christelijke vroomheid, maar heeft meer weg van 
                                               
79
 ibidem I, 118: ‘Primi igitur nostri definierunt prudentiam in veri consistere cognitione – quis enim 
illorum ante Abraham, David, Salomonem?’ (Davidson I, 184, 186). 
80
 ibidem I, 118-119: ‘Vide quam iustus Abraham: Susceperat in senectute filium per repromissionem; 
reposcenti Domino negandum ad sacrificium, quamvis unicum, non putavit. Adverte hic omnes virtutes 
quattuor in uno facto. Fuit sapientiae Deo credere nec filii gratiam anteferre auctoris praecepto; fuit 
iustitiae acceptum reddere; fuit fortitudinis appetitum ratione cohibere: Ducebat hostiam pater, 
interrogabat filius, temptabatur adfectus patrius sed non vincebatur; repetebat filius appellationem 
paternam, compungebat paterna viscera sed non minuebat devotionem. Accedit et quarta virtus, 
temperantia: Tenebat iustus et pietatis modum et exsecutionis ordinem.’ (Davidson I, 186). 
81
 ibidem I, 120-121: ‘Quid sapientius sancto Iacob qui Deum vidit facie ad faciem [Gen. 32,30] et 
benedictionem meruit? Quid iustius, qui ea quae acquisierat oblatis muneribus cum fratre divisit? Quid 
fortius, qui cum Deo luctatus est? Quid modestius eo qui modestiam ita et locis et temporibus deferebat 
ut filiae iniuriam mallet praetexere coniugio quam vindicare eo quod inter alienos positus amori potius 
consulendum quam odia colligenda censebat? Noe quam sapiens qui tantam fabricavit arcam! Quam 
iustus qui ad semen omnium reservatus, solus ex omnibus et praeteritae generationis superstes est 
factus et auctor futurae, mundo potius et universis magis quam sibi natus! Quam fortis ut diluvium 
vicerit! Quam temperans ut diluvium toleraverit: quando introiret, qua moderatione degeret, quando 
coruum, quando columbam dimitteret, quando reciperet revertentes, quando exeundi opportunitatem 
captaret, agnosceret!’ (Davidson I, 186, 188). 
82
 Sauer, Studien zur Pflichtenlehre, 74. 
83
 Ambrosius, De officiis, I, 126: ‘Primus igitur officii fons prudentia est. Quid enim tam plenum officii 
quam deferre auctori studium atque reverentiam?’ (Davidson I, 190). 
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de oude Romeinse deugd van de plicht. De rechtvaardigheid wordt door de natuur 
gegeven. Daaruit wordt caritas geboren, die anderen voor zichzelf plaatst en niet 
het eigenbelang nastreeft, en daarvan vormt iustitia het hoofdbestanddeel.84 
Caritas is een christelijk principe, maar de manier waarop Ambrosius deze deugd 
hier definieert wijkt af van het gebruikelijke liefhebben van God en de naaste. 
Nadat Ambrosius de onscheidbaarheid van prudentia en iustitia 
uiteengezet heeft, vervolgt hij met iustitia.85 Iustitia bevordert het verbond van de 
mensheid en de gemeenschap.86 Iustitia wordt opgesplitst in twee delen, iustitia in 
enge zin, die het sobere oordeel inhoudt, en beneficentia, de mildheid die nodig is 
voor ware iustitia. Ambrosius bespreekt twee omschrijvingen van iustitia van de 
hand van de filosofen. De eerste iustitia betekent dat mensen alleen vergelding 
mogen toepassen als ze daadwerkelijk beledigd zijn. Ambrosius wijst deze iustitia 
zonder meer af als onchristelijk.87 De tweede visie van de filosofen op iustitia 
betreft de opvatting dat privé-eigendom privé moet blijven, en dat openbaar bezit 
openbaar is. Ook deze visie verwerpt Ambrosius, omdat het tegen de natuur 
indruist, en eveneens tegen Gods geboden. Zelfs de aanhangers van de Stoa 
vonden dat alles op aarde bedoeld was voor iedereen. Ambrosius benadrukt dat 
iustitia altijd de gemeenschap ondersteunt.88 
Toen Ambrosius begon met de behandeling van iustitia verklaarde hij dat 
iustitia haar basis had in pietas. Maar behalve met pietas verbindt Ambrosius 
iustitia ook met fides: Ambrosius noemt fides het fundament van iustitia.89 Fides is 
eveneens het fundament van prudentia en fortitudo. Hoe fides en pietas, die beide 
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 ibidem I, 127: ‘Iustitiae autem pietas est: prima in Deum, secunda in patriam, tertia in parentes, item 
in omnes; quae et ipsa secundum naturae est magisterium siquidem ab ineunte aetate ubi primum 
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aequales quibus sociari cupimus. Hinc caritas nascitur quae alios sibi praefert, non quaerens quae sua 
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quaedam fortitudo mentis plerumque et corporis ut quis quod velit implere possit.’ (Davidson I, 192). 
86
 ibidem I, 130: ‘Iustitia igitur ad societatem generis humani et ad communitatem refertur. Societatis 
enim ratio dividitur in partes duas: iustitiam et beneficentiam quam eamdem liberalitatem et 
benignitatem vocant; iustitia mihi excelsior videtur, liberalitas gratior; illa censuram tenet, ista 
bonitatem.’ (Davidson I, 192). 
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 ibidem I, 131: ‘Sed primum ipsum quod putant philosophi iustitiae munus apud nos excluditur. Dicunt 
enim illi eam primam esse iustitiae formam ut nemini quis noceat nisi lacessitus iniuria; quod evangelii 
auctoritate vacuatur; Scriptura spiritus filii hominis qui venit conferre gratiam, non inferre iniuriam.’ 
(Davidson I, 192). 
88
 ibidem I, 132: ‘Deinde formam iustitiae putaverunt ut quis communia, id est, publica pro publicis 
habeat, privata pro suis. Ne hoc quidem secundum naturam: natura enim omnia omnibus in commune 
profudit. Sic enim Deus generari iussit omnia ut pastus omnibus communis esset et terra ergo foret 
omnium quaedam communis possessio. Natura igitur ius commune generavit, usurpatio ius fecit 
privatum. Quo in loco aiunt placuisse stoicis quae in terris gignantur, omnia ad usus hominum creari; 
homines autem hominum causa esse generatos ut ipsi inter se aliis alii prodesse possint.’ (Davidson I, 
192, 194). 
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 ibidem I, 142: ‘Fundamentum ergo est iustitiae fides [Cf. Cicero, De officiis 1, 23]; iustorum enim 
corda meditantur fidem; et qui se iustus accusat, iustitiam supra fidem collocat; nam tunc iustitia eius 
apparet si vera fateatur.’ (Davidson I, 198). 
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aan de basis van iustitia staan, zich tot elkaar en tot iustitia verhouden laat 
Ambrosius onvermeld. 
Het resterende gedeelte van de passage over iustitia betreft de deugd van 
liefdadigheid (beneficentia), die Ambrosius onderscheidt in twee componenten: 
welwillendheid (benevolentia), de geestelijke constellatie nodig voor liefdadigheid, 
en vrijgevigheid (liberalitas), de eigenlijke daad van liefdadigheid. Er is slechts 
sprake van liefdadigheid als het goede willen en het goede doen elkaar aanvullen. 
Ambrosius weidt lang uit over deze kwestie.90 Uiteindelijk vindt de terugkoppeling 
naar iustitia plaats waar de kerkvader iustitia en goede wil elkaars kameraden 
noemt. Het is ook de goede wil die fortitudo met zich meebrengt. Daarna wordt de 
lezers nogmaals op het hart gedrukt dat ze niet tegenover iedereen dezelfde 
plichten hebben te vervullen. Dat hangt af van de omstandigheden.91 De 
verbinding van goede wil en fortitudo heeft dan de overgang naar de verkenning 
van de derde klassieke deugd, de dapperheid, tot stand gebracht.  
 
3.6. De christelijke herdefinitie van fortitudo  
Terwijl Ambrosius bij de bespreking van prudentia de bijbelse exempla benadrukt 
en bij iustitia vooral stoïsche systematiek volgt, werkt hij bij de definitie van fortitudo 
het contrast tussen de filosofische en christelijke fortitudo nader uit in het voordeel 
van de christelijke definitie. Hij stelt zich teweer tegen het verwijt dat christenen 
geen fortitudo zouden kennen door onderscheid te maken tussen geestelijke en 
lichamelijke dapperheid.92 Christenen bezitten beide soorten dapperheid. 
Christenen en hun oudtestamentische voorvaderen waren wel degelijk dapper in 
de strijd, benadrukt Ambrosius. Het Oude Testament geeft talloze voorbeelden van 
lichamelijke fortitudo. Ware fortitudo zit echter niet in spierkracht – hoewel 
christenen wel de plicht hebben hun medemensen te verdedigen – maar betreft de 
kracht van de geest. Het zijn de martelaren die deze de virtus animi in ultieme 
vorm bezitten.93 Christelijke fortitudo strijdt voor gerechtigheid, en omvat zowel 
moed in de strijd als geduld en volharding in tijden van lijden, toorn en verzoeking. 
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 Beneficentia als samengaan van benevolentia en liberalitas wordt besproken in De officiis, I, 143-171 
(Davidson I, 200-218). 
91
 ibidem I, 172: ‘Nihil autem tam consociabile quam cum aequitate iustitia quae velut compar et socia 
benevolentiae facit ut eos quos pares nobis credimus, diligamus. Habet autem in se benevolentia 
fortitudinem; nam cum amicitia ex benevolentiae fonte procedat, non dubitat pro amico gravia vitae 
sustinere pericula: Et si mala, inquit, mihi evenerint per illum, sustineo [Eccl. 22,26/31].’ (Davidson I, 
218). 
92
 ibidem I, 178: ‘Sed non haec sola praeclara fortitudo est, sed etiam illorum gloriosam fortitudinem 
accipimus qui per fidem magnitudine animi obstruxerunt leonum ora, exstinxerunt virtutem ignis, 
effugerunt aciem gladii, evaluerunt de infirmitate fortes [Hbr. 11,33-34], qui non comitatu et legionibus 
subiecti communem cum multis victoriam, sed nuda virtute animi singularem de perfidis retulerunt 
triumphum.’ (Davidson I, 220). 
93
 ibidem I, 202: ‘Habes fortitudinem bellicam; in quo non mediocris honesti ac decori forma est quod 
mortem servituti praeferat ac turpitudini. Quid autem de martyrum dicam passionibus?’ (Davidson I, 
234); exempla in 194-201 (Davidson I, 230, 232, 234). 
 - 51 - 
Het is dus niet waar dat christenen geen lichamelijke dapperheid bezitten, zelfs al 
heeft Ambrosius het vooral over geestelijke fortitudo.94 
In het vervolg van zijn betoog specificeert Ambrosius de verschillende 
vormen van fortitudo nader en onderscheidt dan drie vormen van fortitudo. De 
eerste vorm van fortitudo is (lichamelijke) dapperheid in de strijd.95 Het tweede type 
fortitudo is geestelijke dapperheid, de deugd die vooral op priesters, die Ambrosius’ 
publiek vormen, van toepassing is. Deze geestelijke fortitudo kent een aantal 
elementen. Zo zorgt ze voor de beheersing van woede, voorkomt wanhoop in 
tegenspoed en overmatige vreugde in tijden van voorspoed. De taak van fortitudo 
op het gebied van beheersing blijkt ook als Ambrosius beweert dat fortitudo de 
geest oefent, het vlees beheerst en het aan de rede onderwerpt.96 Hierna wendt 
Ambrosius zich rechtsreeks tot de priesters en spitst fortitudo nog duidelijker op 
hen toe:97 de geestelijke fortitudo heeft twee dimensies, de eerste betreft de 
afkering van de wereld, de tweede zet de geest aan tot het streven naar de 
hoofdzaak, het honestum en het decorum.98 
Ten slotte wordt de derde, de volmaakte fortitudo uitgeoefend door de 
martelaren. Zij worden weliswaar geëerd om hun geestelijke fortitudo, maar hun 
lichamelijke dapperheid is eveneens navolgenswaardig. Ze waren immers in staat 
grote ontberingen te doorstaan.99 Niettemin waarschuwt Ambrosius zijn publiek niet 
teveel naar de martelaarskroon te verlangen. De martelaren vertoonden weliswaar 
de volmaakte fortitudo, maar de gevaren van overmoed en van lafheid liggen op de 
loer voor diegene die tezeer naar het martelaarschap streeft.100  
 
3.7. Beheersing door temperantia 
Als laatste komt temperantia aan bod. Deze deugd werkt Ambrosius veel minder 
consistent uit dan fortitudo of iustitia. De behandeling van iustitia wordt door 
moderne onderzoekers als zeer onsystematisch beoordeeld. Op het eerste gezicht 
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  I, 196: ‘Sed fortasse aliquos bellica defixos gloria tenet ut putent solam esse proeliarem fortitudinem 
et ideo me ad haec deflexisse quia illa nostris deforet.’ (Davidson I, 230, 232) 
95
 ibidem I, 179: ‘Non igitur in viribus corporis et lacertis tantummodo fortitudinis gloria est sed magis in 
virtute animi, neque in inferenda sed depellenda iniuria lex virtutis est.’ (Davidson I, 220). 
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 ibidem I, 181: ‘Et re vera iure ea fortitudo vocatur quando unusquisque se ipsum vincit, iram continet, 
nullis illecebris emollitur atque inflectitur, non adversis perturbatur, non extollitur secundis et quasi vento 
quodam, variarum rerum circumfertur mutatione. Quid autem excelsius et magnificentius quam exercere 
mentem, adficere carnem, in servitutem redigere ut oboediat imperio, consiliis obtemperet ut in 
adeundis laboribus impigre exsequatur propositum animi ac voluntatem.’ (Davidson I, 222). 
97
 ibidem I, 184: ‘Et haec quidem adhuc omnibus fidelibus, tibi autem, fili, contemptum divitiarum, 
profanarum quoque et anilium fabularum suadet declinationem, nihil permittens nisi quod te exerceat ad 
pietatem, quia corporalis exercitatio nulli rei usui est pietas autem ad omnia utilis [Cf. 1 Tim. 4,7-8].’ 
(Davidson I, 224). 
98
 ibidem I, 182: ‘Haec igitur prima vis fortitudinis quoniam in duobus generibus fortitudo spectatur animi: 
primo, ut externa corporis pro minimis habeat et quasi superflua despicienda magis quam expetenda 
ducat; secundo, ut ea quae summa sunt omnesque res in quibus honestas et illud prevpon cernitur, 
praeclara animi intentione usque ad effectum persequatur.’ (Davidson I, 222). 
99
 ibidem I, 202-207 (Davidson I, 234, 236, 238). 
100
 ibidem I, 187: ‘(…) dum martyrii desiderat gloriam, offerat se periculis quae fortasse caro infirmior aut 
remissior animus ferre ac tolerare non queat.’ (Davidson I, 226); 208: ‘Cavendum etiam reor ne, dum 
aliqui nimia gloriae ducuntur cupiditate, insolentius abutantur potestatibus et plerumque aversos a nobis 
animos gentilium in studia persecutionis excitent atque inflamment ad iracundiam.’ (Davidson I, 238). 
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lijken de passages waarin temperantia aan bod komt te bestaan uit een 
samenraapsel van elementen die in meer of mindere mate samenhangen met 
temperantia. Maar de meeste onderwerpen die Ambrosius in het kader van 
temperantia behandelt, passen in het grotere geheel van boek I van De officiis, zo 
stelt Becker. Voor Ambrosius bestaat temperantia uit de gepaste orde in alle 
gedragingen, vandaar dat hij eerst de verbinding maakt met het decorum, oftewel 
de ordo vitae. Decorum kwam al eerder aan de orde toen Ambrosius aangaf wat 
plicht inhield. Vervolgens komen die zaken aan bod die volgens Ambrosius onder 
decorum vallen: de juiste manier van spreken in het openbaar en 
toornbestrijding.101 
Over de deugd temperantia zelf zegt Ambrosius weinig, en daarmee 
verschilt de behandeling van die van de andere deugden, die wel gedefinieerd 
worden en eventueel uitgesplitst worden in subdeugden. Temperantia 
bewerkstelligt vooral gemoedsrust, het verlangen naar mildheid, de gratie van 
moderatio, zorg voor honestum en decorum. Deze verbinding van temperantia met 
decorum en honestum preciseert Ambrosius niet nader.  
Ambrosius noemt een bepaalde levensordening (ordo vitae) de eerste 
opgave van temperantia, volgens Becker om de verbinding tussen temperantia en 
decorum/honestum te laten slagen. In de passages die volgen wordt de gedachte 
verder uitgewerkt dat het gepaste per omstandigheid en per persoon kan 
verschillen. Wat voor David passend was, was niet per se ook gepast voor 
Samuel.102 Daarna komt Ambrosius terug op de verecundia die de priester in acht 
moet nemen, en modestia die het leven regelt.103 Ambrosius behandelt dan het 
verschil tussen decorum en honestum; de grens tussen beide is dun en ze kunnen 
ook niet zonder elkaar.104 Becker wijst erop dat de maatstaf voor het decorum voor 
Ambrosius ligt in de natuur, dan wel in de schepping. Het onderscheid dat hij 
maakt tussen decorum generale en decorum speciale legt hij ook uit aan de hand 
van de schepping. De schoonheid van de schepping koppelt hij aan het decorum 
generale, het decorum speciale aan de schoonheid van de onderdelen van de 
schepping. Hetzelfde geldt voor het menselijk lichaam, de microkosmos, waarbij de 
harmonie van de afzonderlijke delen het geheel grotere schoonheid verleent.105 
Uiteraard betrekt Ambrosius in deze uiteenzetting de nodige bijbelvoorbeelden. 
Toegevoegd aan het decorum behoeft de jonge priester ook aangename spraak; 
deze bevordert de constantia dictorum. Daarbij passen de waarschuwingen van de 
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 Becker, Die Kartdinaltugenden, 210-251. 
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 Ambrosius, De officiis I, 212-218 (Davidson I, 240, 242), met name 213: ‘Quaerendum etiam in omni 
actu quid personis, temporibus conveniat atque aetatibus, quid etiam singulorum ingeniis sit 
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 ibidem I, 219: ‘Teneamus igitur verecundiam et eam quae totius vitae ornatum adtollit, modestiam.’ 
(Davidson I, 242). 
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 ibidem, I, 219: ‘Siquidem et quod decet honestum est, et quod honestum est decet ut magis in 
sermone distinctio sit quam in virtute discretio. Differre enim ea inter se intellegi potest, explicari non 
potest.’ (Davidson I, 242, 244). Verder in 220-225 (Davidson I, 244, 246). 
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 Becker, Die Kardinaltugenden, 188. 
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kerkvader om gevlei links te laten liggen en het oordeel van medemensen in acht 
te nemen.106 
Wat volgt is een passage over de driften, waarvan een uiteenzetting over 
de bestrijding van toorn een groot deel uitmaakt. Vooral dit exposé heeft het debat 
over de structuur van De officiis aangewakkerd. Maurice Testard meende dat deze 
passage geheel los stond van de rest van Ambrosius’ betoog.107 Volgens Becker 
paste deze passage wel degelijk binnen de bedoelingen van de kerkvader: de 
driften komen ter sprake omdat ze het decorum kunnen aantasten.108 De rede 
moet de impulsen bedwingen, opdat het decorum niet in gevaar komt. Ambrosius 
waarschuwt voor onbezonnenheid en nalatigheid als de rede de controle over de 
driften verliest. Als concreet voorbeeld besteedt Ambrosius binnen de 
driftbeheersing veel aandacht aan de bestrijding van toorn. Hier wordt psalm 
38/39, die immers toornbeheersing tot onderwerp heeft, weer relevant.109 
Ambrosius komt daarmee terug op een eerder punt, namelijk de beheersing van de 
eigen woede als men slachtoffer is geworden van onrecht. Bij dit gedrag is 
temperantia vereist.110 Ambrosius onderscheidt drie manieren om op onrecht 
(belediging, mishandeling of onheuse bejegening) te reageren. De eerste manier is 
door terug te slaan. De tweede reactie komt van diegene die op de moreel juiste 
weg zit: deze zwijgt. De volmaakte prijst zijn belager zelfs.111 Deze derde reactie 
wordt gelijkgesteld aan geduld (patientia). Deze deugd valt meestal onder fortitudo, 
maar omdat het hier toornbestrijding betreft, is geduld een onderdeel van 
temperantia, die valt binnen het grotere kader van de caritas, heb uw vijanden 
lief.112 
Ambrosius vervolgt zijn betoog met een beschouwing over het beeld van 
Christus en dat van Satan. Ook deze passage bracht moderne onderzoekers in 
verwarring, maar Becker maakt hier ook aannemelijk dat deze passage past 
binnen de opzet die Ambrosius voor ogen had. Deze beide beelden staan volgens 
Becker nog steeds in dienst van de toornbestrijding. Ambrosius introduceert hier de 
driedeling schaduw-beeld-waarheid, waardoor hij uiteindelijk tot de tweedeling 
imago Dei versus imago diaboli komt, aldus Becker. De mens die het imago Dei in 
zich draagt, verzaakt de wereld en kent op aarde al geluk. Mensen die overheerst 
worden door het imago diaboli leven daarentegen met zinloze zorgen en in 
voortdurende onrust.113 Volgens Davidson gaat het uiteindelijk dus om twee 
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 ibidem, 196. 
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 De officiis, I, 232: ‘Locus enim opportunus est ut in partibus temperantiae dicamus quemadmodum 
reprimatur iracundia.’ (Davidson I, 250). 
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 Becker, Die Kardinaltugenden, 197. 
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 ibidem, 200-202. 
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levenswijzen. Het Christusbeeld vertegenwoordigt de levenswijze waarbij wijsheid, 
rechtvaardigheid, fides en wereldverachting hoog gehouden worden, en het 
Satansbeeld vertegenwoordigt de levenswijze die uitgaat van hebzucht, lust en 
gewin.114 Het voornaamste dat Ambrosius hier wil aangeven is dat men niet moet 
streven naar aardse rijkdom. Niet alleen is het zinloos omdat al het aardse 
uiteindelijk vergaat, maar iemand met veel bezittingen valt ook sneller ten prooi 
aan de duivel, zoals een rijke koopman een rover ook sneller verleidt zijn waren te 
stelen. Wie bezittingen vergaart, verzaakt de Heer en zoekt het beeld van de duivel 
op.115 Temperantia speelt in deze overwegingen slechts op de achtergrond mee. 
 
3.8. De vier deugden als priesterdeugden 
Het resterende gedeelte boek I richt Ambrosius zich tot zijn publiek van priesters. 
Ambrosius refereert hier niet meer aan de deugd temperantia zelf, al blijven de 
vermaningen zich richten op matiging. Ambrosius vergelijkt de christelijke priesters 
omstandig met de Levieten, een van de priesterklassen uit het Oude Testament, 
en de vier deugden keren terug in de taken die de priesters hebben. De vier 
deugden worden daarbij opnieuw gedefinieerd en speciaal op priesters 
toegesneden. Zo ontstaat een interpretatie van de vier deugden die aanzienlijk 
verschilt van de inhoud die Ambrosius het viertal eerder in boek I gaf. De Levieten 
hadden de opdracht het tabernakel en daarmee de goddelijke geheimen te 
bewaren. De priesters mogen de diepe zaken van God (alta Dei) zien, en daarvoor 
is sapientia nodig. Zij dienen waakzaam te zijn voor het volk en dat impliceert 
iustitia. Zij moeten het kamp verdedigen en het tabernakel verzorgen, daarvoor is 
fortitudo noodzakelijk. En de priester dient zichzelf ingetogen (continens) en matig 
(sobrius) te gedragen, wat door temperantia bewerkstelligd wordt.116  
Davidson wijst erop dat Ambrosius zo de sectie over de temperantia afsluit 
door de lezer enigszins kunstmatig weer terug te brengen naar het 
deugdenkwartet, waarbij hij bij de beschrijving van de vier deugden zwaar op de 
bijbel leunt.117 Wijsheid staat voorop: de plicht tegenover God is de som van alle 
ethiek, en daaruit komt alles voort.118 De wet zegt ook dat God bemind en de 
naaste bemind moeten worden. Zo worden fides en caritas aan de wortel van alle 
deugden geplaatst.119 
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deferas, quod est iustitiae; castra defendas tabernaculumque tuearis, quod est fortitudinis; te ipsum 
continentem ac sobrium praestes, quod est temperantiae.’ (Davidson I, 262, 264). 
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 Davidson II, 683. 
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 ibidem, 684. 
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 Ambrosius, De officiis, I, 253: ‘Prima ergo fides quae est sapientiae ut Salomon dicit secutus patrem: 
Initium sapientiae timor Domini [Spr. 1,7/Spr. 9,10/Ps. 110/111,10]. Prima ergo fides quae est 
sapientiae ut Salomon dicit secutus patrem: Initium sapientiae timor Domini.’ (Davidson I, 264). 
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Nog een laatste maal lijkt Ambrosius aan de vier deugden te refereren, 
hoewel hij ze dan niet bij naam noemt. Ambrosius maant priesters steeds vooruit te 
zien. Zij dienen zich niet te vergissen in hun oordeel, wat kan verwijzen naar 
iustitia, hetgeen in eerste instantie ook het hebben van een sober oordeel inhoudt. 
Priesters mogen hun geloof ook niet verzaken, en dit kan refereren aan prudentia, 
dat immers gericht is op de waarheid. Ook mag de priester de dood niet vrezen, 
een gesteldheid die, zoals Ambrosius al eerder meldde, door fortitudo 
bewerkstelligd kan worden; de martelaren bezaten dezelfde fortitudo. Ten slotte 
moet de priester op geen enkele wijze een gebrek aan temperantia suggereren; hij 
dient ernst uit te stralen. Het is gepast dat hij niet alleen zijn geest maar zelfs zijn 
ogen beheerst, zodat ook deze hem niet in verleiding brengen. Daartoe zijn de 
Levieten uitverkoren.120 
 
3.9. Conclusies voor De officiis  
Ambrosius adviseert priesters de vier deugden zowel in hun ambt als in hun 
persoon uit te oefenen. Deze deugden zijn nauw verbonden met het honestum en 
het decorum. De definities van de deugden zijn niet per se christelijk, maar in 
Ambrosius’ nadere uitwerking vallen christelijke elementen te herkennen. Prudentia 
is gericht op de waarheid, en daarmee op God. Iustitia betreft aanvankelijk de 
verdeling van middelen en het dienen van het gemeenschapsbelang, maar deze 
visie van ‘de filosofen’ verwerpt Ambrosius en hij geeft de deugd een christelijke 
invulling die verwant is aan naastenliefde. Ook de deeldeugden van iustitia staan in 
dienst van het sociale aspect van de deugd: iustitia richt zich op de gemeenschap. 
De omschrijving van iustitia als deugd van de gemeenschap die niet naar 
eigenbelang streeft, is ook in De paradiso en De virginitate te vinden (zie paragraaf 
4.1. en 4.2. van dit hoofdstuk). Belangrijk voor fortitudo is Ambrosius’ onderscheid 
in geestelijke en lichamelijke dapperheid. Geestelijke fortitudo beheerst woede (wat 
later ook een streven van temperantia wordt), voorkomt wanhoop in tegenspoed en 
bovenmatige vreugde in tijden van voorspoed. Dit basisonderscheid werkt hij 
verder uit en ontwikkelt fortitudo tot de deugd die afwending van de wereld en het 
streven naar het hogere bewerkstelligt, en die speciaal door priesters verworven 
moet worden. De associatie van fortitudo met de dapperheid van de martelaren of 
vervolgden komt ook ter sprake in Ambrosius’ Lucascommentaar (zie paragraaf 
4.3. van dit hoofdstuk) en in De excessu fratris Satyri (zie paragraaf 2. van dit 
hoofdstuk). In temperantia zelf is Ambrosius minder geïnteresseerd. Hij omschrijft 
de deugd zelf amper. Deze deugd draait om de gepaste orde in alle gedrag, en 
daarop zijn alle aspecten betrokken die hij in de temperantia-passage behandeld. 
Als Ambrosius de vier deugden aan het eind van boek I nogmaals noemt, past de 
invulling van het viertal als de taken van de Levieten/priesters in de context van het 
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 ibidem I, 256: ‘Haec quanti sit consilii prospicere non ignoratis. Et ideo eligitur Levita qui sacrarium 
custodiat, ne fallatur consilio, ne fidem deserat, ne mortem timeat, ne quid intemperantius gerat, ut 
specie ipsa gravitatem praeferat; nec solum animum sed etiam oculos continentes habere quem deceat 
ne vel ipse frontem sobrietatis fortuitus violet occursus quoniam qui viderit mulierem ad 
concupiscendum eam, adulteravit eam in corde suo [Mat. 5,28].’ (Davidson I, 266). 
 - 56 - 
moment, maar heeft weinig gemeen met de uiteenzetting van de vier deugden uit 
het voorafgaande, waaraan Ambrosius zoveel inkt gewijd heeft. 
Behalve de definities van de deugden komt het principe van de onderlinge 
verbondenheid van de deugden ook in andere werken van Ambrosius naarvoren. 
In De officiis zet hij dit principe uitvoeriger uiteen dan in zijn andere werken, waar 
het meestal impliciet blijft.  
Becker, de Zelzers en Davidson menen dat bij Ambrosius prudentia de 
kerndeugd van de vier is.121 Ambrosius noemt prudentia inderdaad de bron van 
alle andere deugden, maar hij noemt elk van de vier deugden de belangrijkste op 
het moment dat hij de deugd in kwestie bespreekt.122 Als Ambrosius bijvoorbeeld 
fortitudo onder de loep neemt, vermeldt hij dat deze een hogere rang heeft dan de 
andere deugden.123 Volgens Colish is in De officiis temperantia de belangrijkste 
deugd van de vier. Daarmee week Ambrosius af van de stoïci, die aan prudentia 
de hoogste rang toekenden omdat alle ethische keuzes op correcte intellectuele 
keuzes gebaseerd dienden te zijn, en met de rede overeen moesten stemmen. 
Ambrosius week ook af van Aristoteles en Cicero, bij wie iustitia het belangrijkst is 
omdat het einddoel daarvan het algemeen welzijn is.124 In zijn exegetische werken 
noemt Ambrosius iustitia herhaaldelijk de belangrijkste van de vier deugden, en dat 
zou ook uit De officiis  afgeleid kunnen worden. Als Ambrosius het principe van de 
onderlinge verbondenheid van de vier deugden ter sprake brengt, benadrukt hij 
vooral de verbondenheid van iedere deugd met iustitia. Zonder deze iustitia 
kunnen de andere deugden niet naar behoren functioneren. Ook in Ambrosius’ 
andere werken is iustitia steeds de belangrijkste deugd van de vier: iustitia omvat 
alle deugden, brengt de verbinding tussen de deugden tot stand, en is daarmee de 
gronddeugd. 
De  kerstening van de vier deugden in De officiis komt op twee manieren 
tot stand. Het opvallendst zijn de bijbelse personages die de vier deugden 
verpersoonlijken; met name oudtestamentische helden bezaten de vier deugden. 
De deugden worden echter ook inhoudelijk gekerstend; vooral in de tweede, 
uitvoerige omschrijving van de vier deugden komen een aantal christelijke 
elementen voor. Voorbeelden daarvan zijn de verbinding van iustitia met caritas of 
Ambrosius’ herdefinitie van fortitudo als de harmonie tussen de geestelijke en 
lichamelijke dapperheid van de martelaren.  
Uit het feit dat Ambrosius de Levieten aanhaalt als priesters pur sang die 
zijn eigen contemporaine publiek tot voorbeeld moeten dienen, blijkt dat hij uitgaat 
van een continuïteit tussen het Oude Testament, het Nieuwe Testament en zijn 
eigen heden. De Levieten vormen daarmee ook een voorbeeld van kerstening van 
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 Ambrosius, De officiis, I, 126: ‘Qui tamen fons et in virtutes derivatur ceteras; neque enim potest 
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 Colish, The Stoic Tradition, 62. 
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de vier deugden. Het contrast dat Ambrosius in De officiis uitwerkt is dat tussen de 
filosofen en de gelovigen, niet de tegenstelling tussen de oude wet en het 
evangelie; de morele voorschriften van het Oude Testament blijven voor christenen 
onverkort gehandhaafd.  
Aangezien hij een plichtenwerk schreef hield Ambrosius zich aan de oude, 
traditionele vorm van een dergelijk werk, die velen vertrouwd was: Cicero’s De 
officiis. In de rede voor Satyrus hield hij zich ook aan de geijkte vorm voor het 
genre. En net als bij Satyrus gebruikte hij een traditionele vorm om nieuw 
gedachtegoed te presenteren. Daarin is Ambrosius in De officiis echter minder 
goed in geslaagd dan in De excussu fratris Satyri. Een rode draad aangaande het 
deugdenkwartet is in De officiis niet te achterhalen. In plaats daarvan is Ambrosius’ 
gebruik van de vier deugden flexibel, en wordt telkens aan de context aangepast. 
Zijn diverse omschrijvingen van de vier deugden hangen niet noodzakelijk met 
elkaar samen, maar sluiten wel aan bij de context ter plekke.  
 
 
4. De vier deugden in exegese 
 
In een aantal werken geeft Ambrosius de vier deugden een rol in zijn interpretatie 
van de bijbel. Dan worden de vier deugden weliswaar in het christelijke genre van 
bijbelcommentaren toegepast, maar de inhoud van de deugden is in eerste 
instantie aan de Stoa ontleend. In het onderstaande worden als eerste de 
vermeldingen besproken van de vier deugden die verbonden worden met viertallen 
uit een bepaald bijbelvers. In deze gevallen vormt het getal vier de basis van de 
associatie, en spelen inhoudelijke overwegingen geen of een ondergeschikte rol. 
Deze vermeldingen worden gevolgd door de passages waarin de deugden in een 
meer morele context voorkomen. Ik sluit af met een passage waarin Ambrosius de 
vier deugden verbindt met het ethische systeem uit de evangeliën bij uitstek: de 
zaligsprekingen. 
 
4.1. De vier deugden en andere viertallen 
In De paradiso, dat behoort tot Ambrosius’ vroegste werken en waarschijnlijk is 
geschreven in 375, associeert Ambrosius de vier deugden met de vier 
paradijsrivieren uit Gen. 2,10-13. Deze verbinding heeft hij niet zelf bedacht, maar 
overgenomen van de beroemde Alexandrijnse exegeet Philo. Beide exegeten 
koppelen dezelfde deugden aan dezelfde rivieren, maar de uitwerking van de 
vergelijking verschilt.125 Ambrosius zet deze associatie omstandig uiteen. De vier 
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 Philo, Quaestiones et solutiones in Genesim 1, 12-13: ‘(…) quattuor enim flumina signa sunt quattuor 
virtutum; Prudentiae vidilicet Phison dictae secundum parsimoniam; et Sobrietatis Gehon, quippe quae 
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autem Euphrates, quoniam in nullo ita laetatur hominis cogitatio magis, quam in iustitia. (…) nam 
prudentia est virtus partis rationalis, in qua malitia consistit; et fortitudo, irascibilis; et sobrietas, 
concupiscibilis. Ira autem et concupiscentia ferinae sunt. Tria itaque flumina per loca, quae circumeunt, 
detonavit; Euphratem vero ut symbolum iustitiae, minime: non enim certa sua pars data fuit animae, sed 
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paradijsrivieren Phison, Gihon, Tigris en Eufraat, die beter bekend staan onder hun 
Griekse namen Ganges, Nijl, Tigris en Eufraat, ontspringen uit de bron van de 
wijsheid in het paradijs. Deze bron van de wijsheid wordt geïnterpreteerd als de 
fontein van de deugden die de mens naar het eeuwige leven geleiden. Uit de 
vloeiingen van stromen ontstaan de fruitbomen van de vier hoofddeugden, die 
eveneens de vier divisies van wijsheid zijn. Ook hieruit blijkt dat Ambrosius ervan 
overtuigd was dat bijbelse kennis superieur was aan alle andere soorten kennis, en 
dat de klassieke filosofen hun kennis aan de bijbel ontleend hadden. Dit denkbeeld 
keert regelmatig terug in Ambrosius' werken, ook in dit geval: de vier deugden van 
de filosofen waren al veel eerder in de bijbel te vinden.126  
Ambrosius koppelt prudentia aan de Ganges, aan goud, robijnen en 
topaas, waardoor alles glanst en schitterend groeit en bloeit. Deze rivier van de 
bezonnenheid vloeit naar alle uithoeken van de aarde, zoals wijsheid (sapientia) 
iedereen verlost.127 De Nijl is het zinnebeeld van temperantia, die, nauw verbonden 
met kuisheid, zonden wegwast. Zoals de Nijl een opening in de aarde is die alles 
absorbeert, zo ook absorbeert de kuisheid alle lichamelijke begeerten. Op dezelfde 
manier wordt de vleselijke lust geabsorbeerd door de Wet.128 De snelste rivier is de 
Tigris; volgens Ambrosius betekent de naam van de rivier dirigens (stuurder): ze 
houdt alle zondigheid onder controle en leidt naar God. Fortitudo wordt 
gelijkgesteld aan deze rivier, een snelle stroom die alles krachtig opzij duwt en niet 
gehinderd wordt door materiële obstakels.129 Tenslotte wordt de Eufraat 
geassocieerd met vruchtbaarheid en overvloed, en is zodoende een symbool van 
iustitia. Er is geen enkele deugd die meer overvloedige weldaden voortbrengt dan 
iustitia. Deze deugd bekommert zich om anderen en niet om zichzelf. Deze 
verbinding hangt samen met de klassieke visie van iustitia als de deugd die de 
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32-1, 276). 
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gemeenschap ondersteunt en zo weldaden voorbrengt. Voorts benoemt Ambrosius 
iustitia tot de belangrijkste deugd omdat het de overeenstemming, de harmonie 
(concordia) van alle andere deugden regelt. Het is de moeder van alle deugden.130  
Volgens Ambrosius symboliseren de vier paradijsrivieren behalve de vier 
deugden ook de vier tijdperken van de wereld, die hij daarna weer met de vier 
deugden in verband brengt. Het eerste tijdperk, dat loopt van de schepping tot de 
zondvloed, waarin de aarde bewoond werd door rechtvaardige mannen, is dat van 
prudentia.131 De tijd van de aartsvaders is de tijd waarin het pure, gematigde geloof 
hoogtij vierde, en wordt gekoppeld aan temperantia.132 Het derde tijdperk is dat van 
de Wet, van Mozes en ‘de andere apostelen’. Het is een tijd van daad en strijd, 
hartstocht en kracht, van fortitudo.133 De opvatting van de vier deugden is 
enigszins gewijzigd vergeleken bij de eerste associatie uit De paradiso; de inhoud 
is aangepast aan de nieuwe interpretatie. De visie op iustitia vertoont wel 
overeenkomsten met de eerdere behandeling ervan. Het laatste tijdperk van het 
evangelie is uiteraard de tijd van iustitia. Iustitia is de voortbrenger van alle andere 
deugden, maar eenieder die bovengenoemde deugden bezit, bezit ook iustitia. De 
deugden zijn immers zo verbonden dat ze een eenheid vormen.134 
In Ambrosius' latere bijbelcommentaren komt de verbinding tussen de 
paradijsrivieren en de vier deugden opnieuw aan bod, hoewel aanmerkelijk korter. 
In de uiteenzetting over psalm 35/35 (geschreven na 395) vloeien uit de bron die in 
het paradijs ontspringt, en zich verdeelt in vier rivieren die de hele aarde 
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134
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omvloeien, ook de vier 'spirituele deugden' voort.135 Hetzelfde motief is te vinden in 
de exegese over psalm 45/46, waar Ambrosius naar aanleiding van Joh. 7,38 
('Stromen levend water zullen uit zijn binnenste vloeien’) stelt dat uit het woord 
Gods vier stromen vloeien, namelijk prudentia, fortitudo, temperantia en iustitia.136 
Het getal vier is de primaire overeenkomst tussen de deugden en de rivieren, en 
vormt de basis van de interpretatie.137 
De Expositio evangelii secundum Lucam is ontstaan uit preken die 
Ambrosius in de jaren 377-378 hield voor de inwoners van Milaan. Deze zijn 
vervolgens tot traktaat gevormd.138 Hierin worden de vier deugden in verband 
gebracht met de vier dragers van de lamme uit Luc. 5,18-20 (een episode die ook 
voorkomt in Mar. 2,2-5, en alleen daar wordt het aantal dragers gespecificeerd als 
vier. In Mat. 9,2 wordt ook een lamme genezen, maar daarin worden geen dragers 
genoemd). De lamme is een heilige, die door de vier deugden, prudentia, fortitudo, 
temperantia, iustitia aan de voeten van Christus wordt neergelegd.139 
De passages in De Abraham (na 388) waarin de vier deugden aan bod 
komen, zijn eveneens aan Philo ontleend.140 Ambrosius noemt hier de vier 
merkwaardige wezens (animalia), met elk vier vleugels, vier handen en vier 
gezichten (van een mens, een leeuw, een stier en een adelaar) uit het eerste 
hoofdstuk van het bijbelboek Ezechiël. Hij verbindt de vleugels van deze wezens 
met prudentia, fortitudo, temperantia en iustitia.141  
 
4.2. De vier deugden en deugdzaamheid 
In bovengenoemde passages brengt Ambrosius een verbinding tot stand tussen 
een bijbels viertal en de vier deugden op basis van het aantal van beide elementen 
van de vergelijking. Soms worden de vier deugden betrokken bij nadere 
beschouwingen over moraliteit of aspecten daarvan. Dat is het geval in De Cain et 
Abel, het kort na 375 geschreven vervolg op De paradiso. Ambrosius gaat te werk 
volgens de allegorische interpretatie van wederom Philo in diens De sacrificiis 
Abelis et Cainis.142 In boek I stelt Ambrosius dat de geest zich op nederige wijze op 
deugd moet richten, en op de genade die voortkomt uit de koordans van de vier 
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 Ambrosius, Explanatio psalmorum XII, explanatio psalmi 35, 21 (CSEL 64, 64). 
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 ibidem, explanatio psalmi 45, 12: ‘Ex illo enim unico verbo Dei quattuor fluviorum prudentiae et 
fortitudinis, temperantiae quoque et iustitiae fluenta manarunt.’ (CSEL 64, 337-338). 
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(CSEL 82-1, 33). 
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 Ambrosius, Expositio evangelii secundum Lucam, CCSL 14, VII. 
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 ibidem 8, 40: ‘Unde mihi videtur etiam paralyticus ille idcirco esse sanctus, qui a quattuor iuvenibus 
demissus e tecto est, quia quattuor adminiculo virtutum, prudentiae fortitudinis temperantiae atque 
iustitiae, ad pedes Christi alta quadam se ratione subiecit.’ (CCSL 14, 312). 
140
 Hill, Classical and Christian Traditions, 155. 
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 Ambrosius, De Abraham 2, 8, 54: ‘Istae alae virtutes sunt, quae maximo et duplici plausu prudentiae 
fortitudinis temperantiae iustitiae suavem decorem, vitae cantilenam resultant.’ (CSEL 32, 608). 
142
 Savage, Saint Ambrose, X. 
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deugden.143 De laatste regels van boek I vermelden dat een aantal vrouwelijke 
ondeugden verslappen wat mannelijk is, namelijk de deugden van kuisheid, 
geduld, prudentia, temperantia, fortitudo en iustitia. Deze maken het mogelijk dat 
menselijke lichamen en zielen met ijver streven naar deugd.144 De toevoeging van 
kuisheid en geduld aan de vier deugden komt bij Ambrosius vaker voor, net als bij 
Hieronymus (zie hiervoor hoofdstuk 2), maar gedurende de vroege Middeleeuwen 
niet meer. De verhoudingen tussen de kardinale deugden en geduld en kuisheid 
liggen bij Ambrosius niet vast: geduld is in De officiis een subdeugd van fortitudo 
en ook van temperantia, kuisheid valt onder temperantia, zowel in De excessu als 
De officiis, terwijl in De paradiso en in De Cain et Abel kuisheid en temperantia 
synoniemen zijn. 
In boek II De Cain et Abel acht Ambrosius de vier deugden van belang in 
het gebed. Ambrosius zegt dat deugd diverse soorten heeft, maar dat er vier 
hoofdsoorten zijn: prudentia, temperantia, fortitudo en iustitia. Hij roept de lezers op 
hun gebeden te voorzien van een vleugje van elke deugd. Prudentia richt zich 
immers op de kennis van God en het geloof, temperantia die volgens Paulus werd 
vereist van gehuwde mensen, moet ook tijdens het gebed in acht worden 
genomen, fortitudo is nodig opdat de bidder zich niet laat afleiden door angst of 
vermoeidheid, en de gebeden dienen immer een element van iustitia te bevatten. 
Want juist als we om Gods gerechtigheid bidden, moeten we afzien van 
onrechtvaardige gedachten en daden, aldus Ambrosius.145 
De virginitate (388-390) verbindt de vier animalia uit Ezechiël met de drie 
vermogens van de ziel plus één. Plato’s beroemde allegorie van de ziel luidde dat 
de wagenmenner (de rede) twee paarden ment, namelijk begeerte (	 en drift 
. Origenes paste de drie vermogens van de ziel toe op de animalia uit 
Ezechiël (Ez. 1): hij stelde dat de mens voor de ratio stond, de leeuw voor de toorn 
en het rund voor de begeerte. De adelaar werd een vierde deel van de ziel 
toegeschreven, de spiritus praesidens.146 Ambrosius stelt dat de figuren van mens, 
leeuw, rund en adelaar bekend staan als de symbolen van de evangelisten, maar 
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 Ambrosius, De Cain et Abel 1, 6, 24: ‘(…) amictum sapientiae atque pietatis omni pretiosiorem auro 
refulgens, tum chorum prudentiae temperantiae fortitudinis iustitiae suscipiens, quae fraglant odorem 
disciplinarum incutientes reverentiam, infundentes gratiam.’ (CSEL 32-1, 360). 
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 ibidem 1, 10, 47: ‘Harum generationum quaedam femineae sunt: malitia petulantia luxuries 
intemperantia inpudicitia aliaque huiusmodi vitia, quibus animi nostri quaedam enervatur virilitas. 
Masculinae sunt castitas patientia prudentia temperantia fortitudo iustitia, quibus mens nostra et caro 
ipsa firmatur et ad obeunda inpigre munia virtutis erigitur.’ (CSEL 32-1, 377). 
145
 ibidem 2, 6, 21 : ‘Virtus enim genus est, quae dividitur in plurimas species; sed principales quattuor 
sunt, prudentia temperantia fortitudo iustitia. Redoleat igitur oratio tua prudentiam erga cognitionem Dei 
et veritatem fidei, redoleat temperantiam, quam etiam a coniugibus exigendam putavit Apostolus 
dicens: Nolite fraudare invicem, nisi forte ex consensu ad tempus, ut vacetis orationi [1Kor. 7,5]. Et lex 
castificatos ante hesternum et nudiustertianum diem ad sacrificium accedere iubet. Fortitudinem teneat 
oratio, ut nullo interpoletur metu, nulla lassitudine deficiat; tunc enim debet esse intentio ad precandum 
robustior, cum urguemur adversis. Iustitiam custodiat precatio, quam si tenuisset Iudas, non in 
peccatum facta esset eius oratio. Quando enim magis ab iniustis operibus ac studiis abstinere debemus 
quam tunc quando Dei iustitiam precamur? Et ideo Dominus, ut cordi nobis esset iustitia, beati inquit qui 
persecutionem patiuntur propter iustitiam; ipsorum est regnum caelorum.’ (CSEL 32-1, 396). 
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 David N. Bell, ‘The Tripartite Soul and the Image of God in the Latin Tradition’ in: Recherches de 
Théologie ancienne et mediévale 47 (1980) 25. Met dank aan Krijn Pansters, die me op deze kwestie 
wees. 
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ze representeren ook de vier vermogens van de ziel: de mens de rede, de leeuw 
de woede, het rund het verlangen, en de adelaar het vierde vermogen, dat 
Ambrosius ‘het zichtbare’ noemt.147 Ambrosius duidt deze vermogens weliswaar 
aan met de term ‘affecten’ (affectiones), maar hij doelt dus niet op de stoïsche 
affecten verdriet, verlangen, vrees en vreugde. Vervolgens interpreteert Ambrosius 
de vier wezens als de vier deugden.148 Hij meldt dat de filosofen hebben 
onderwezen dat prudentia, fortitudo, temperantia en iustitia zich in ieder mens 
bevinden. Ambrosius' omschrijvingen van prudentia en fortitudo passen bij de 
klassieke, filosofische invullingen van deze deugden, want hij noemt prudentia een 
eigenschap van de menselijke ratio, en fortitudo bezit onverschrokken moed en 
minachting voor de dood. De omschrijvingen van temperantia en iustitia zijn 
christelijk. Dankzij de verbinding met caritas en de contemplatie over de hemelse 
geheimen negeert temperantia de verlangens van het lichaam. Iustitia, als het ware 
geplaatst op een hoge zetel, ziet en observeert alles, handelt niet uit eigenbelang, 
maar in het belang van allen. En de rede van de geest die heeft gehandeld volgens 
iustitia is als een adelaar die wegvlucht van aardse zaken om hemelse geheimen 
te contempleren.149 Iustitia is de belangrijkste onder de vier deugden, het is de 
deugd van de gemeenschap en de deugd die de relatie met het hogere 
onderhoudt.150 De officiis kent een soortgelijke passage; daar komt uit iustitia en 
pietas caritas voort, die anderen voor zichzelf plaatst en nimmer het eigenbelang 
nastreeft, en daarin heeft iustitia de hoogste zetel.151 Terwijl in De paradiso de 
stoïsche definitie van de vier deugden intact gebleven is, worden in De virginitate 
temperantia en iustitia christelijk geïnterpreteerd.  
De Isaac vel anima (ca. 391) vangt aan als een exegese van het verhaal 
van Isaak uit het bijbelboek Genesis, dat zich later vermengt met een 
Hoogliedexegese en uitmondt in een behandeling van de opstijging van de ziel tot 
God. Binnen dat laatste kader krijgen de vier deugden een rol. De ziel is een 
wagen die gemend wordt door de goede menner, Christus. De wagen van de ziel 
                                               
147
 Ambrosius, De virginitate 18, 114: ‘Hic quoque animam describi accepimus, cuius quattuor animalia 
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 De relatie tussen de adelaar en de verrijzenis is ontleend aan psalm 102/103,5; zie Biblioteca 
Ambrosiana 14/2, 93, noot 210. 
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 Ambrosius, De officiis, 1, 27 (Davidson, Ambrose De officiis I, 190). 
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wordt getrokken door goede en slechte paarden. De goede paarden zijn de vier 
deugden van de ziel, prudentia, temperantia, fortitudo en iustitia, de slechte 
paarden zijn de affecten (passiones corporis), in dit geval toorn, begeerte, angst en 
onrecht. Vaak strijden deze slechte paarden onder elkaar, zodat deze elkaar 
hinderen en de rit [van de ziel naar de hemel] vertragen. De goede paarden ijlen 
echter naar voren, stijgen op naar de hemel en doen zo de ziel stijgen.152 De 
functie van de vier deugden is die van strijders tegen de vier affecten, een motief 
dat bij Hieronymus veelvuldig voorkomt (zie daarvoor hoofdstuk 2), maar in 
Ambrosius’ werken een uitzondering blijft. Deze ‘ambrosiaanse’ affecten zijn op 
directere wijze tegengesteld aan de vier deugden dan de stoïsche affecten 
verdriet, verlangen, vrees en vreugde. 
In het tweede boek van De Abraham stelt Ambrosius dat het volmaakte 
geluk uit drie delen bestaat, namelijk het goede voor het lichaam, het goede voor 
de ziel en de uitwendige goederen. Het goede voor het lichaam is kuisheid, geduld 
en temperantia, het goede voor de ziel prudentia en iustitia.153 Dan associeert 
Ambrosius de paradijsrivieren met deze indeling. De Nijl of de Geon symboliseert 
het lichamelijke omdat de mens uit de aarde gevormd is. De Eufraat is de rivier van 
de ziel, waarbij iustitia de bron is van alle andere deugden, en de andere deugden 
ondersteunt. Want prudentia is schadelijk zonder iustitia. Dat geldt ook voor 
fortitudo, want tenzij iustitia deze matigt, verwordt deze tot een onverdraaglijke 
overmoed die meer verwant is aan woede dan aan de rede, en zal eerder leiden 
tot overheersing dan tot vrijheid. Sobrietas en temperantia behoren tot de privata 
bona, en zijn niemand tot nut, tenzij in de verering voor God. Iustitia omvat als 
enige alle deugden en geeft leiding aan de andere deugden.154 Het viertal komt in 
deze passage pas tot zijn recht als Ambrosius het belang van iustitia voor de 
andere deugden uiteenzet: prudentia en fortitudo hebben iustitia nodig om juist te 
functioneren. De betekenis van iustitia voor temperantia blijft achterwege, net zoals 
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 Ambrosius, De Isaac vel anima 8, 65: ‘Boni equi virtutes sunt animae, mali equi passiones corporis 
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me unum, sed universos regit.’ (De Abraham 2, 11, 85; CSEL 32, 635-636). 
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 ibidem 2, 10, 68: ‘Aegyptus igitur flumen corporalia videtur significare, unde et Geon dictus est ipse 
fluvius, quia de terra figuratus est homo, Euphrates autem quae sunt animae, eo quod fons sit iustitia 
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voor de andere genoemde deugden sobrietas, geduld en kuisheid. Niettemin zijn 
twee principes van de vier deugden aanwezig: de onderlinge verbondenheid van 
de vier deugden, en de sleutelfunctie van iustitia. Ambrosius is niet de enige die 
beweert dat sommige deugden verbonden zijn met het lichaam en andere met de 
geest, ook Augustinus brengt dat te berde.155 
 
4.3. Verbonden met de zaligsprekingen 
Er zijn dus passages waarin Ambrosius de vier deugden in beschouwingen over de 
moraal betrekt. In zijn Lucascommentaar gaat hij een stap verder: hij geeft de 
deugden een rol binnen de menselijke verwerving van deugdzaamheid. In het 
vijfde boek van het Lucascommentaar besteedt Ambrosius aandacht aan het feit 
dat Lucas vier zaligsprekingen kent, terwijl Matteüs er acht noemt. Ambrosius stelt 
dat dit elkaar niet tegenspreekt, want in acht zit vier en in vier zit acht. Vier 
verklaart hij als een bijzonder getal omdat er vier kardinale deugden zijn, het getal 
acht verwijst naar de achtste dag, waarop de hoop vervolmaakt wordt. Acht als het 
getal van de voltooiing verwijst naar het volmaakte bezit van de vier deugden, de 
summa virtutum. Daarmee heeft Ambrosius de onderlinge verbondenheid van de 
getallen vier en acht verklaard.156 In deze passage koppelt Ambrosius de vier 
deugden aan de vier zaligsprekingen van Lucas en de acht zaligsprekingen van 
Matteüs, en verbindt de vier ook met de acht zaligsprekingen in één grote 
beweging van zonden naar verwerving van deugden, van het aardse naar Gods 
nabijheid. De volgorde van de zaligsprekingen is namelijk geen toeval; ze bouwen 
op elkaar voort: zonder de één kan de volgende niet bereikt worden. Voor 
Ambrosius zijn de zaligsprekingen een oefening in verwerving van 
deugdzaamheid.157 Hoewel het hier een commentaar op Lucas betreft, gaat 
Ambrosius in eerste instantie uit van de acht zaligsprekingen van Matteüs, om 
deze pas later te verbinden met de vier deugden en de vier zaligsprekingen van 
Lucas. De armen van geest (Mat. 5,3) leggen de zonden af en verzaken de wereld. 
Wie de juiste weg wil volgen, dient zachtmoedig te zijn (‘Zalig de zachtmoedigen’, 
Mat. 5,5).158 De derde zaligspreking (‘Zalig de treurenden’, Mat. 5,6) bewerkstelligt 
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 Augustinus, De vera religione 15, 29, 78-79: ‘Ita enim nobis suadetur a corporis voluptatibus ad 
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Seele bei Ambrosius Inaugural-Dissertation (Bonn 1986). 
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 Ambrosius verwisselt de tweede zaligspreking (‘Zalig de treurenden’, Mat. 5,4) met de derde (‘Zalig 
de zachtmoedigen’, Mat. 5,5). 
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bewening van de zonden.159 ‘Zalig die hongeren en dorsten naar de gerechtigheid’ 
(Mat. 5,6) kan pas in werking treden na bewening van de zonden, want eerst dient 
men zich bewust te zijn van de eigen zondigheid voordat naar het hogere 
gestreefd kan worden.160 Barmhartigheid (‘Zalig de barmhartigen’, Mat. 5,7) volgt 
op gerechtigheid, want wie aan de armen geeft en aldus barmhartigheid betoont, 
wacht de eeuwige gerechtigheid.161 Daarbij is wel zuiverheid van hart noodzakelijk 
(‘Zalig de zuiveren van hart’, Mat. 5,8). De overgang naar de laatste twee 
zaligsprekingen verloopt minder vloeiend. Het vredeswerk van de zevende 
zaligspreking (‘Zalig die vrede brengen’, Mat. 5,9), begint bij de mens zelf, die het 
vervolgens aan zijn medemensen dient uit te dragen. En ten slotte stelt Ambrosius 
in het kader van de laatste zaligspreking (‘Zalig de vervolgden’, Mat. 5,10) dat het 
leven een lijdensweg is, en dat om de hemel te bereiken moeilijkheden 
overwonnen moeten worden.  
Ambrosius koppelt vervolgens Lucas’ vier zaligsprekingen aan de vier 
deugden: Lucas heeft deze acht zaligsprekingen in vier zaligsprekingen 
samengevat, aangezien er ook vier kardinale deugden zijn. De deugden zijn 
onderling verbonden. Deze vier zaligsprekingen komen ook bij Matteüs voor, en 
hoewel Ambrosius hier soms de bewoordingen van Matteüs volgt, gaat het hem 
om Lucas’ zaligsprekingen. ‘Zalig de armen [van geest]’ (Luc. 6,20/Mat. 5,3) 
koppelt Ambrosius aan temperantia, die vrijwaart van zonden en niet naar genot 
streeft.162 De tweede zaligspreking van Lucas noemt Ambrosius ‘Zalig die 
hongeren en dorsten naar de gerechtigheid, want zij zullen verzadigd worden’ (dat 
strikt genomen Mat. 5,6 is; bij Lucas staat ‘Zalig die nu honger lijdt, want ge zult 
verzadigd worden’, Luc. 6,21). Hij verbindt het met iustitia. Lucas’ zaligspreking is 
letterlijk op te vatten: zij die hongeren hebben medelijden met de hongerigen, wat 
leidt tot vrijgevigheid, en door vrijgevigheid rechtvaardigt de mens zich. Matteüs’ 
zaligspreking is echter spiritueel: hier gaat om een geestelijke honger en dorst, die 
door de maaltijd of een dronk van de rechtvaardigheid verzadigd kan worden.163 
‘Zalig die nu weent, want gij zult lachen’ (Luc. 6,21) wordt betrokken op prudentia. 
Het is immers wijs het aardse te betreuren en naar het eeuwige te streven. Wat in 
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 Ambrosius, Expositio evangelii secundum Lucam 5, 55: ‘Cum hoc feceris, memento quia peccator es 
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 Zie voor de verschillende aanduidingen die Ambrosius voor de zaligsprekingen gebruikt Tschang, 
Octo beatitudines, 4-6. 
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deze wereld dwaas, zwak of gering is, is door God uitverkoren (Cfr 1 Kor. 1,27-28). 
Prudentia is hier de deugd die verzaking van het aardse bewerkstelligt; een taak 
die elders (in De excessu fratris Satyri en De officiis) door fortitudo bewerkstelligd 
wordt.164 De laatste van Lucas’ zaligsprekingen ‘Zalig zijt gij, wanneer de mensen u 
haten [omwille van de Mensenzoon]’ (Luc. 6,22/Mat. 5,10), wordt gekoppeld aan 
fortitudo. Het betreft hier niet de haat die ontstaat door wandaden, maar door 
vervolging vanwege het geloof. Zij die gehaat worden hebben dapperheid nodig 
om vervolging aan te kunnen, fortitudo is immers de deugd die niet alleen het 
lichaam, maar ook de geest sterkt.165  
Ten slotte koppelt Ambrosius de vier deugden aan die vier zaligsprekingen 
van Matteüs die geen equivalent hebben bij Lucas: zo bezit de temperantia de 
zuiverheid van hart (Mat. 5,8), heeft de iustitia erbarmen (Mat. 5,7), bezit prudentia 
vredelievendheid (Mat. 5,9) en fortitudo zachtmoedigheid (Mat. 5,5). De deugden 
wordt een concrete rol in de verwerving van zaligheid toegekend. Het klassieke 
deugdenviertal wordt in deze passage verbonden met het bekendste ethische 
systeem uit de evangeliën en tot een eenheid gesmeed. 
 
In sommige van Ambrosius’ vermeldingen van de vier deugden in exegese gaat 
het om hun aantal; de inhoud van het viertal is dan secundair. Er worden soms 
pogingen gedaan op deze associaties met andere viertallen inhoudelijk te 
onderbouwen, maar die pogingen zijn, net zo min als bij Philo, consistent. Vaak 
ontbreekt een onderbouwing ook. Daarmee vormt Ambrosius de voorhoede van de 
meest gebruikelijke toepassingen van de vier deugden in de Middeleeuwen. Het 
ging Ambrosius niet zozeer om een consistente weergave van een opvatting over 
de vier deugden, of om systematische ethische reflectie; Ambrosius zocht een 
associatie die ter plekke, voor de interpretatie van die specifieke bijbelpassage, 
zinvol was. Volgens Biermann, die ook kort aandacht besteedt aan het 
Lucascommentaar, was Ambrosius’ opvatting van de vier deugden heel flexibel en 
hij paste de inhoud aan naar gelang de context of de bedoeling van zijn werken.166 
De kerkvader was niet zozeer geïnteresseerd in de inhoudelijke implicaties van het 
deugdenviertal, als in ‘der klangvolle Name des vollständigen Schemas’.167 Deze 
laatste typering geldt inderdaad voor een aantal exegetische werken, maar er zijn 
eveneens een aantal werken waarin Ambrosius wel degelijk op de inhoud van het 
deugdenschema ingaat. Deze omschrijvingen van de vier deugden verschillen per 
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werk, hoewel de algemene intentie per deugd in alle werken wel min of meer op 
hetzelfde neerkomt. Prudentia wordt als deugd van het verstand gezien in De 
virginitate, want daar wordt de deugd omschreven als de eigenschap van de 
menselijke ratio. In De Caïn et Abel wordt prudentia christelijk geïnterpreteerd als 
de deugd die kennis van God en het geloof bewerkstelligt: dat is immers christelijke 
wijsheid. In De paradiso is het de wijsheid die iedereen verlost. In het 
Lucascommentaar wordt prudentia gekoppeld aan het verzaken van het aardse en 
het streven naar het hogere, een instelling die van wijsheid getuigt. Verzaking van 
het aardse in de zin van beheersing of uitbanning van lichamelijke verlangens is 
echter meestal een taak voor temperantia, zoals in De paradiso en De virginitate. 
In alle omschrijvingen van fortitudo is sprake van kracht. Zo is in De virginitate 
fortitudo moed en minachting voor de dood. Deze definitie wordt in het 
Lucascommentaar christelijk toegepast op de martelaren die in hun vervolging van 
fortitudo getuigden. In De Cain et Abel is sprake van fortitudo als de gulden 
middenweg als Ambrosius vermeldt dat men zich door fortitudo in het gebed niet 
zal laten afleiden door angst of overmoed. In de meeste gevallen is iustitia de 
belangrijkste deugd van de vier. De andere drie deugden vinden hun oorsprong in 
iustitia en het is vooral deze deugd die de onderlinge verbinding tussen de 
deugden tot stand brengt. Ook is iustitia de deugd die zich om anderen bekommert 
en niet om zichzelf, en handelt in het belang van het algemeen. Dat past bij de 
opvatting van iustitia als sociale deugd bij uitstek, die reeds bij Cicero te vinden 
is.168  
De toepassing in een christelijk 'genre' als exegese van het filosofische 
concept van de vier deugden is in zichzelf al een aspect van kerstening. Griekse 
exegeten hadden dat in navolging van Philo eerder al gedaan, dus deze vorm van 
kerstening van de vier op zich is geen oorspronkelijke vinding van Ambrosius. De 
afzonderlijke motieven en argumentaties zijn wel nieuw. Bovendien is Ambrosius 
de eerste die het in het Latijn doet. De mate waarin Ambrosius de vier deugden in 
zijn bijbelcommentaren kerstent kent diverse gradaties en verschilt bijna van werk 
tot werk. Bij de koppeling van de zaligsprekingen aan de vier deugden worden de 
deugden van direct belang geacht voor de verwerving van deugdzaamheid. Deze 
verbinding van een filosofisch en christelijk ethisch systeem is het duidelijkste 
voorbeeld van kerstening van de vier deugden door Ambrosius. In andere 
besproken passages zit het toepassingsaspect niet zozeer in de deugden zelf, als 
veeleer in de context: het stoïsche concept van de vier deugden wordt in in enkele 






Ambrosius’ omschrijvingen van de vier deugden zijn divers en flexibel. Het is 
evident dat de diverse omschrijvingen voor een bepaalde deugd wel enige mate 
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van overeenkomst hebben, maar Ambrosius gebruikt beslist niet één bepaalde 
formulering voor een deugd. Ook wordt De officiis niet toonaangevend: de 
omschrijvingen en de uitwerkingen van de deugden uit dit werk vormen niet het 
uitgangspunt voor de deugden in werken die tijdens of na het plichtenwerk 
geschreven zijn. De flexibiliteit van de vier deugden bij Ambrosius blijkt uit hun 
aanpassing aan de verschillende contexten; de deugden krijgen verschillende 
betekenissen in verschillende verbanden. Zo wordt temperantia soms gelijkgesteld 
aan kuisheid, terwijl kuisheid in andere instanties onder temperantia gevat wordt; 
dan wordt matiging uitgebreider gedefinieerd dan alleen kuisheid. Prudentia wordt 
vrij vaak omschreven als de kennis van God of de waarheid, en wordt in die zin 
ook geïdentificeerd met sapientia. Prudentia betreurt het aardse en streeft naar het 
hogere, en dat is ook een vorm van wijsheid. Fortitudo is de deugd die moed of 
kracht verschaft in de strijd, meestal in de strijd tegen zonden. Kracht in 
tegenspoed en bescheidenheid in voorspoed worden door fortitudo bewerkstelligd. 
Vooral martelaren, die niet alleen kracht in tegenspoed, maar zelfs minachting voor 
de dood aan de dag legden, bezitten de ideale fortitudo. De priesterlijke fortitudo 
uit De officiis, namelijk afkering van het aardse en streven naar het hogere, is een 
typische gelegenheidsinterpretatie, waarvan Ambrosius werk er vele kent; de 
deugd wordt er zonder problemen aangepast. Iustitia wordt het meest constant 
gedefinieerd als de sociale deugd, die de gemeenschap verbindt, én de deugden 
onderling, én de mens met God. De koppeling met caritas, die immers ook op God 
en de mens is betrokken, ligt daarbij voor de hand.  
 Ook in de kerstening van de deugden is Ambrosius flexibel; hij volgt geen 
bepaald programma. In zijn bijbelcommentaren is in zoverre sprake van kerstening 
dat de deugden in een christelijk genre worden toegepast. De omschrijvingen van 
de vier deugden zelf bevatten echter lang niet altijd christelijk elementen. De 
relevantie van de vier deugden voor het gebed en met name de verbinding van de 
vier deugden met de zaligsprekingen vormen geslaagde pogingen de deugden 
tevens inhoudelijk te kerstenen. Dat geldt ook voor De excessu fratris Satyri, 
waarin de vier deugden een christelijk leven beschrijven, en niet een klassiek groot 
man, waarvoor de vier deugden in grafreden traditioneel gebruikt werden. De 
inhoud van de deugden is eveneens christelijk: prudentia betreft de liefde tot God, 
fortitudo is de deugd van de martelaren, temperantia wordt verbonden met typisch 
christelijke deugden als schroom en kuisheid, en iustitia wordt gelijkgesteld aan 
naastenliefde. Het voornaamste element van kerstening van de deugden in De 
officiis is de belichaming van de deugden door bijbelse personages. In de laatste 
passages is sprake van een andere vorm van kerstening als de vier deugden 
worden omschreven als priesterdeugden.  
Naast de dynamiek in de omschrijvingen van de vier deugden, zijn er ook 
constanten in Ambrosius’ visie op het viertal: de onderlinge verbondenheid van de 
deugden, en de functie van iustitia als sleuteldeugd die de andere drie deugden 
aanstuurt, zijn thema’s die herhaaldelijk ter sprake komen. In De officiis is 
ambivalent welke deugd van het viertal het belangrijkst is. De literatuur schrijft 
veelal prudentia deze rol toe, maar in Ambrosius’ andere werken wordt iustitia 
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veelal beschouwd als eerste onder de deugden. Ook in De officiis besteedt 
Ambrosius relatief veel aandacht aan het belang van iustitia voor het functioneren 
van de andere drie deugden.  
Een derde constante is Ambrosius’ visie dat de vier deugden uit de bijbel 
afkomstig zijn en dat de filosofen ze overgenomen hebben; het christendom kan 
dus bogen op oudere en superieure kennis. Ambrosius laat de stelling dat de 
filosofen zich wat betreft de vier deugden ook op de bijbel baseerden vooral blijken 
uit bijbelse exempla. Bijbelse personages vertoonden de deugden lang voordat de 
klassieke filosofen ze ter sprake brachten.  
Er zijn twee onderscheiden receptielijnen te constateren in Ambrosius’ 
visie op het deugdenviertal. De Zelzers zetten al uiteen dat Ambrosius de 
erfgenaam was van twee tradities aangaande de vier deugden, namelijk de 
exegetische en de filosofische, die via twee gescheiden receptielijnen tot hem 
gekomen zijn. Deze lijnen raken bij Ambrosius niet vermengd. De 
(getals)exegetische toepassing, waarbij de inhoud van de deugden een 
ondergeschikte rol speelt, is afwezig in werken waarin Ambrosius de vier deugden 
vanuit de filosofische traditie duidt. In zijn bijbelcommentaren maakt Ambrosius 
weliswaar gebruik van de vier deugden om bijbelpassages te interpreteren, maar 
hij voert geen bijbelse personages op die één of meer deugden voorbeeldig 
bezaten. In De officiis is dat laatste juist schering en inslag, terwijl andere 
exegetische motieven, zoals de paradijsrevieren, buiten beschouwing blijven.  
Behalve een inhoudelijk thema zijn de vier deugden in De officiis en De 
excessu fratris Satyri ook een ordeningsprincipe, een middel om het betoog te 
structureren. De vier deugden waren al in klassieke grafreden zowel een element 
om het betoog te ordenen als concepten die de mogelijkheid boden de overledene 
te prijzen. Deze dubbele functie vervullen de vier deugden in De excessu fratris 
Satyri eveneens. In De officiis gebruikt Ambrosius de vier deugden om thema’s als 
het belang van een gematigd spreken en beheersing aan zijn lezers duidelijk te 
maken, de plichten van priesters op te sommen, of om aan te tonen dat bijbelse 
wijsheid ouder is dan die van de filosofen. Het antieke verleden en zijn motieven, 
waaronder de vier deugden, waren voor Ambrosius en zijn publiek nog 
springlevend en behoefden nauwelijks uitleg. 
Volgens Carole Hill had Ambrosius ook met zijn exegetische werken een 
morele, of in ieder geval een ethische bedoeling: het was zijn intentie om via de 
zeven werken die hij over de patriarchen schreef, de lezer ethisch te instrueren.169 
Het is mogelijk dat Ambrosius met zijn exegetische werken niet alleen beoogde 
bijbelpassages te verklaren, maar ook zijn lezers een stichtelijke boodschap 
wenste mee te geven. Het is alleen de vraag of de vier deugden in deze werken 
ook een stichtelijke functie hebben, dat wil zeggen of ze dienen ter morele 
instructie van de lezer. Ambrosius’ aansporingen zijn meestal impliciet: het noemen 
van het viertal in interpretaties van bijbelverzen is afdoende om de lezer aan de 
sporen deze deugden te verwerven of te beoefenen. De verbinding die tot stand 
gebracht wordt, vindt vooral plaats op grond van het getal vier, minder op 
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inhoudelijke gronden. De verbinding van de vier deugden met de zaligsprekingen 
in het Lucascommentaar vormt hierop de uitzondering: de deugden dienen daar 
een doel binnen christelijke deugdenverwerving. 
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De geschriften van Hieronymus (340/342-420) hebben een hoog moreel gehalte, 
dat gericht is op een ascetische levenswijze. Het leven van vasten, terugtrekking 
uit de wereld en afwijzing van aards comfort was het ideaal van de woestijnvaders. 
De traditie wil dat Hieronymus zelf ook een tijd in de woestijn verwijld heeft. Stefan 
Rebenich toont in zijn studie Hieronymus und sein Kreis aan dat Hieronymus niet 
letterlijk het voorbeeld van de woestijnvaders navolgde door daadwerkelijk de dorre 
vlakten op te zoeken. Het was vooral een topos in zijn werk, getuige de zeer 
gestileerde en weinig persoonlijk manier waarop hij deze periode beschrijft. 
Rebenich gaat ervan uit dat Hieronymus zich weliswaar terugtrok uit het drukke, 
turbulente stadsleven, maar dat deed in een klooster, en niet in de woestijn. Uit 
deze periode stammen immers geschriften van Hieronymus en hij was in staat 
brieven te schrijven en te ontvangen, dus hoogstwaarschijnlijk verbleef hij in de 
bewoonde wereld.1 
 Hieronymus heeft zijn hele leven gepleit voor ascese. Wellicht dat daarom 
de vier deugden in Hieronymus’ denken geen sleutelpositie innemen. Deze 
deugden van de gulden middenweg kunnen voor de strenge levenswijze waarvoor 
Hieronymus stond te gematigd zijn geweest. Daarnaast wordt herhaaldelijk 
beweerd dat deze kerkvader weinig interesse had voor filosofie, hoewel hij wordt 
gevierd als christelijk humanist gezien de manier waarop hij de klassieke literatuur 
in dienst stelde van het christendom. Hieronymus was meer geïnteresseerd was in 
retorica dan in filosofie, zo luidt het algemene oordeel over Hieronymus. 
 Er zijn slechts enkele studies die de vier deugden bij Hieronymus ter 
sprake brengen. Harald Hagendahl heeft in 1958 een monografie gewijd aan de 
invloed van de klassieken op een aantal vroegchristelijke schrijvers, onder wie 
Hieronymus.2 Tevens heeft hij de vier deugden in diens werk kort onder de loep 
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genomen. Een grote lijn valt er volgens Hagendahl echter niet in te ontdekken, en 
hij concludeert dan ook:  
 
The misapplication of the cardinal virtues shows as plainly as 
anyone could wish that this notion in itself meant nothing to 
Jerome; it was merely something which caught his fancy, an 
ornament to his style. It proves again to be true that he was 
devoid of real interest in philosophy.3 
 
Tien jaar na Hagendahl schreef Paul Antin een monografie over Hieronymus 
waarin een hoofdstuk met de titel ‘Les idées morales de S. Jérôme’ is 
opgenomen.4 Dit betreft een verzameling van passages uit Hieronymus’ werken 
waarin moraal of deugd ter sprake komen, zonder dat er van een rode draad 
sprake is. Antin is de mening toegedaan dat deze er ook niet is.5 Hij stelt dat 
Hieronymus de vier deugden van de stoïci overnam. Antin zet eveneens uiteen wat 
de onderlinge verbondenheid van de deugden inhoudt, maar uit zijn uiteenzetting 
is niet op te maken of Hieronymus iets dergelijks zelf ook beweert.6 
 De meest recente bijdrage over de vier deugden bij Hieronymus is de 
studie van Marcia Colish over de receptie van het stoïsche gedachtegoed. Ook zij 
is van mening dat Hieronymus weinig interesse had in filosofie.7 Ze noemt de 
kerkvader een kundige en zelfverzekerde exegeet, die de filosofie in het algemeen 
als irrelevant beschouwde om de bijbel te verklaren.8 Colish besteedt niet veel 
aandacht aan Hieronymus’ toepassing van de vier deugden; ze noemt één 
passage waarin Hieronymus de deugden toeschrijft aan zijn vriend Pammachius 
en diens familie (deze passage komt aan bod in paragraaf 3 van dit hoofdstuk).9 
Haar betoog concentreert zich vooral op de vraag of de zaken die Hieronymus 
stoïsch noemt ook daadwerkelijk stoïsch zijn.  
 
De rol van de vier deugden in Hieronymus’ oeuvre is echter niet zo onbetekenend 
als de aandacht in de secundaire literatuur voor het viertal doet vermoeden. In dit 
hoofdstuk wordt ingegaan op de rol die Hieronymus de vier deugden in zijn werken 
gegeven heeft, en met name de manier waarop hij de vier deugden gekerstend 
heeft. Hij noemt de vier deugden voor het eerst in een drietal commentaren uit de 
periode 387-388, namelijk een commentaar op op Paulus’ brief aan de Galaten, en 
de brieven aan Philemon en de Efeziërs. Dit is ruim een decennium na Ambrosius’ 
eerste vermelding van het viertal in De paradiso uit 375. In de vroege vermeldingen 
van de vier deugden worden ze nog niet als vaststaand schema behandeld, en 
komen bekende aspecten van het deugdenviertal, zoals hun onderlinge 
verbondenheid, nog niet aan bod. De vier worden vervolgens genoemd in 
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Hieronymus’ commentaar op de profeet Nahum (389) en in het commentaar op het 
bijbelboek Habacuc (394). In de periode 395-406 verschijnen de vier deugden in 
drie brieven van Hieronymus. In 406 worden In Amos, In Zachariam en brief 121 
geschreven, waarin de vier deugden eveneens voorkomen. Daarna komen de 
deugden aan bod in In Esaiam (408-410), In Ezechielem (410-414) en In Ieremiam 
(414-416). In deze latere werken gaat Hieronymus de vier deugden steeds vaker 
als exclusief ‘rijtje’ behandelen, en refereert hij vaker aan de stoïsche herkomst van 
het viertal. Dan heeft hij ook meer aandacht voor aspecten als de onderlinge 
verbondenheid. 
Ook Hagendahl constateert een overgang in met name de benadering van 
Cicero door Hieronymus. Hij merkt op dat Hieronymus de vier deugden vooral 
noemt in zijn latere werken en dan naar Cicero’s De officiis verwijst. De cesuur 
plaatst Hagendahl echter vóór 387; hij stelt dat Hieronymus zijn kennis van 
Cicero’s werken opfriste vóórdat hij aan de commentaren op de Paulusbrieven 
begon.10 In dit hoofdstuk zal blijken dat ciceroniaanse referenties aan de vier 
deugden pas veel later voorkomen. Daarnaast zijn Hieronymus’ vermeldingen van 
het deugdenviertal niet louter aan Cicero’s invloed toe te schrijven. De vier 
deugden kwamen immers ook al in Griekse exegese voor. De invloed van Griekse 
vaders, vooral Origenes, wiens werk Hieronymus in het Latijn vertaalde, op 
Hieronymus’ werken is niet uit te vlakken. 
De opzet van dit hoofdstuk is daarmee zowel chronologisch als 
thematisch. In de tweede paragraaf wordt de rol van de vier deugden nader 
bekeken in de deugdenopsommingen die vooral in Hieronymus’ vroege werken 
voorkomen. Deze vermeldingen zijn niet steeds even consequent en referenties 
aan de Stoa blijven uit. In deze tweede paragraaf is er ook aandacht voor de 
toekenning van de vier deugden aan God en aan Christus. De meest overtuigende 
kerstening van het viertal is te vinden in Hieronymus’ brieven van omstreeks de 
eeuwwisseling, waarin de deugden tevens van praktisch belang geacht worden 
voor een christelijk leven. Dit zal in paragraaf 3 aan bod komen. In de 
vermeldingen van de vier deugden in later werk grijpt Hieronymus vaker terug op 
de visie op het viertal volgens de Stoa, en dit komt aan bod in de vierde en laatste 





In de jaren 387-388 schreef Hieronymus commentaren op de brieven van Paulus 
(of brieven die Paulus toen werden toegschreven). Deze commentaren waren 
bestemd voor Paula, Eustochium en Marcella. Zij maakten deel uit van de 
beroemde groep Romeinse aristocratische vrouwen rondom Hieronymus, die 
streefden naar ascese en met wie Hieronymus veelvuldig correspondeerde. De 
commentaren zijn grotendeels compilaties van werken van eerdere exegeten, met 
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name van Origenes.11 In deze commentaren op de Paulusbrieven wordt elk van de 
vier deugden regelmatig afzonderlijk genoemd, maar als deel van een 
onlosmakelijk viertal. Bovendien lijken ze geen bijzondere plaats in te nemen ten 
opzichte van de andere deugden. In Commentaria in epistolam ad Philemonem 
noemt Hieronymus drie van de vier deugden in de deugdenopsomming sapientia, 
iustitia, continentia (ingetogenheid), mansuetudo (zachtmoedigheid), temperantia 
en castitas (kuisheid), die Christus heeft voorgeschreven voor diverse zaken.12 In 
Hieronymus’ commentaar op de brief aan de Galaten fungeren de vier deugden 
naast twee andere deugden in de opsomming: ‘fortis et prudens, pius, castus, 
iustus, et temperans.’13 Eenmaal komen de vier deugden wel exclusief voor. 
Volgens Paulus zal de rechtvaardige uit het geloof leven (Gal. 3,11); en datzelfde 
geldt voor de kuise, de wijze, de dappere, zo stelt Hieronymus. Hij voegt eraan toe 
dat wie niet in Christus gelooft, zichzelf wel dapper of wijs, gematigd of 
rechtvaardig kan achten, maar dat niemand kan leven zonder Christus; zonder 
Hem verworden alle deugden tot zonden.14 Deze gedachte dat deugd zonder 
geloof geen betekenis heeft, keert nog een aantal malen terug in het commentaar 
op de Galatenbrief, hoewel het dan niet gaat over de vier deugden in het bijzonder, 
maar over deugd in het algemeen. Zo beweert Hieronymus dat in wie Christus 
leeft, de deugden bezit, dat wie ze niet heeft niet kan zeggen dat Hij in hem leeft,15 
en dat zonder Christus er geen sapientia, iustitia of andere deugden kunnen zijn.16 
Hieronymus’ commentaar op de brief aan de christenen van Efese vervolgt 
deze gedachte.17 In dit werk worden vier deugden als exclusief kwartet genoemd. 
Door Christus te leren kennen en te horen leert men de deugd kennen. Wie 
Christus hoort, hoort sapientia (dat hier prudentia vervangt), iustitia, fortitudo, 
                                               
11
 Francesco Pieri, ‘Mit und nach Origenes: über einige christologische Themen im 
Epheserbriefkommentar des Hieronymus’ in: W.A. Bienert und U. Kühneweg (Hrsg), Origeniana 
septimana. Origenes in den Auseinandersetzungen des 4. Jahrhunderts Bibliotheca Ephemeridum 
theologicarum Lovaniensum 137 (Leuven 1999) 625-626. 
12
 Hieronymus, Ad Philemonem [vers] 1,20: Apostolus non fruitur nisi eo qui multas in se habet 
concinentesque virtutes, et totum quod Christus dicitur pro varietate causarum: sapientiam videlicet, 
iustitiam, continentiam, mansuetudinem, temperantiam, castitatem.’ (PL 26, 651). Zie voor nadere 
informatie over het commentaar: J.N.D. Kelly, Jerome. His Life, Writings and Controversies (London 
1975) 145-146. 
13
 Hieronymus, Ad Galatas 1, [vers] 1,2: ‘Iuxta hunc sensum de caeteris quoque virtutibus intelligendum: 
quod scilicet fortis et prudens, pius, castus, iustus, et temperans, interdum plene, interdum abusive 
accipiantur.’ (PL 26, 337). 
14
 ibidem 2, [vers] 3,11-12: ‘Faciamus et nos aliquid simile huic quod dicitur, iustus ex fide vivit; et 
dicamus: castus ex fide vivit, sapiens ex fide vivit, fortis ex fide vivit, et a caeteris virtutum partibus 
vicinam sententiam proferamus adversum eos, qui in Christum non credentes, fortes et sapientes, 
temperantes se putant esse, vel iustos: ut sciant nullum absque Christo vivere, sine quo omnis virtus in 
vitio est.’ (PL 26, 385). 
15
 ibidem 1, [vers] 2,20: ‘Autem in eo Christus, sapientia, fortitudo, sermo, pax, gaudium, caeteraeque 
virtutes; quas qui non habet, non potest dicere: Vivit autem in me Christus (…).’ (PL 26, 370). 
16
 ibidem 1, [vers] 1,15-16: ‘Ex quo perspicuum fit, natura omnibus Dei inesse notitiam, nec quemquam 
sine Christo nasci, et non habere semina in se sapientiae, et iustitiae, reliquarumque virtutum.’ (PL 26, 
351). 
17
 Volgens Kelly is het commentaar enigszins chaotisch van opzet, veroorzaakt door Hieronymus’ haast 
én de complexiteit van de brief zelf. Hij stelt dat Hieronymus niet in staat is door te dringen tot de 
theologische kwesties die in deze brieven behandeld worden (Kelly, Jerome, 147). 
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temperantia, en de andere 'namen van Christus'.18 Volgens Hieronymus 
manifesteert God zich in de individuele mens slechts gedeeltelijk: bij de een in 
iustitia, de ander in castitas, temperantia, sapientia of fortitudo.19 Het is zelfs voor 
heilige en volmaakte mannen moeilijk alle deugden in gelijke mate te bezitten, 
maar in de hemel is de mens alles in allen; de volheid van de deugd die in God is, 
zal zich daar ook aan de mens openbaren.20 Hieronymus bedoelt niet dat God alle 
deugden bezit zoals de mens deze kan bezitten, maar dat God deugd ís. Daarbij 
geeft hij geen volledig overzicht van die afzonderlijke deugden, maar noemt slechts 
een aantal ter illustratie. De vier deugden nemen daarin geen uitzonderlijke plaats 
in.  
Daarnaast ziet Hieronymus de deugden als eigenschappen van Christus, 
of Christus als de personificatie van deugd of een aantal deugden, waaronder 
soms de kardinale. Zo is Christus wijsheid en rechtvaardigheid, vrede, vreugde, 
ingetogenheid (continentia) en zo verder,21 of wordt geprezen als sermo, sapientia, 
veritas, pax, iustitia, fortitudo.22 We dienen ons van zonden af te wenden, en de 
deugden te volgen, zoals sapientia, veritas, iustitia, mansuetudo 
(zachtmoedigheid) en andere deugden, die God ons in Christus gegeven heeft.23 
In Christus zijn het Woord, het licht, de rechtvaardigheid, de waarheid en het 
geheel van alle deugden, zo meldt ook het commentaar op de brief aan de 
                                               
18
 Hieronymus, Ad Ephesios 2, [vers] 4,20: ‘Discere autem Christum, idipsum est, quod nosse virtutem: 
et audite illum, non differt ab eo si diceret, audire sapientiam, iustitiam, fortitudinem, temperantiam, et 
caetera quibus Christus vocatur. Si quis ergo Christum audivit et didicit, non ambulabit in vanitate 
sensus sui: nec obscuratus mente gradietur: neque erit abalienatus a vita Dei: habebit etiam scientiam, 
ignoratione discussa, et immisso tenebris lumine, omnis de oculis cordis eius caecitas auferetur.’ (PL 
26, 538). 
19
 ibidem 1, [vers] 1,22-23: ‘Nunc enim deus per partes in singulis est, in alio iustitia, in alio castitas, in 
alio temperantia, in alio sapientia, in alio fortitudo: et difficile est etiam in sanctis viris atque perfectis 
omnes pariter esse virtutes.’ (PL 26, 496). 
20
 ibidem: ‘(…) ut iuxta id quod Deus est cunctis virtutibus plenus, omnia in omnibus adimpleatur, et sint 
universi habentes omnia, quae ante singula singuli possidebant.' (PL 26, 494). 
21
 Hieronymus, Ad Ephesios 1, [vers] 1,6 : ‘Omnis ergo gratia quam consequimur in gloriam, et laudem 
eius qui nos iustificavit [Al. gratificavit] in dilecto, hoc est, in Domino nostro, et Salvatore completur: quia 
absque sapientia, veritate, iustitia, pace, redemptione, caeterisque virtutibus, nullum bonum intellegi 
potest.’ (PL 26, 479). 
22
 ibidem 1, [vers] 1,15-18: ‘Porro Deus Domini nostri Iesu Christi, Pater autem gloriae, ita intelligendus, 
ut quomodo Dominus noster Iesus Christus ipse est sermo, sapientia, veritas, pax, iustitia, fortitudo, 
ipse sit etiam gloria (…).’ (PL 26, 488). Zie verder ook: Ad Ephesios 2, [vers] 3,12 : (…) de qua dicitur: 
Si conscientia nos non reprehenderit, confidentiam habemus ad Deum [1 Joh. 3, 21], nisi sermo, 
veritas, sapientia, iustitia, quae omnia intelliguntur in Christo.’ (PL 26, 516); Ad Ephesios 1, [vers] 1,6 : 
‘(…) absque sapientia, veritate, iustitia, pace, redemptione, caeterisque virtutibus, nullum bonum 
intellegi potest.’ (PL 26, 479). 
23
 ibidem 3, [vers] 4,32: ‘Si enim, omissis vitiis, virtutes sequimur: omnes autem virtutes, sapientia, 
veritas, iustitia, mansuetudo, et caetera ad Christum intellecta referuntur: cum has virtutes habuerimus, 
ipsas nobis etiam nostro studio comparamus, et habere nos facimus, quas Deus nobis donavit in 
Christo.’ (PL 26, 550).  
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Efeziërs.24 Christus is in een andere passage ‘veritas, patientia, spes, iustitia, 
omnesque virtutes.’25 
Ook in de profetencommentaren worden deugden als 'namen van Christus' 
beschouwd. In Commentaria in Abacuc (393) gaat Hieronymus uit van 1 Kor. 1,30, 
‘Christus Dei virtus est, et Dei sapientia’. Deze virtus typeert de kerkvader als een 
moeder voor alle speciale deugden; men noemt deugd bijvoorbeeld sapientia, 
fortitudo, iustitia, temperantia, veritas (waarheid), sanctitas (heiligheid), redemptio 
(verlossing). Door God is Christus voor de mensen gemaakt tot sapientia, iustitia, 
sanctificatio, en redemptio. Deze speciale deugden, waarin Christus getoond 
wordt, komen samen in de ‘deugd’ van God (‘in generali virtute Dei’).26 Ook in In 
Esaiam zijn de deugden 'namen van Christus'.27 Volgens Francesco Pieri gaan 
deze associaties terug op Origenes. Hij en Hieronymus hanteren:  
 
(…) die grundlegenden Modalitäten der beschreibenden 
Exegese: die ‘absteigende’ (deduktive) Weise von den Namen 
Christi zu denen ihnen gleichwertigen Tugenden und Qualitäten; 
jene ‘aufstiegende’ (induktive) hingegen von einem scheinbar 
gewöhnlichen Substantiv zu der in ihm verborgenen Gegenwart 
Christi.28 
 
Hieronymus demonstreert in deze passages de identiteit tussen Christus en de 
goede eigenschappen en de deugden dienen in deze passages om Christus’ 
volmaaktheid te verbeelden. En in tegenstelling tot Origenes beperkt hij zich 
daarbij niet tot bijbelse deugden, maar noemt alle morele deugden, waaronder de 
kardinale.29 De variatie aan deugden die Hieronymus noemt – de opsommingen 
zijn nooit identiek – kan erop duiden dat Christus niet gevat kan worden in termen 
van een menselijk deugdenmodel.  
Net als in de Paulusbrieven benadrukt Hieronymus in zijn profeten-
commentaren relatief vaak dat deugden van de mens zonder geloof niets kunnen 
                                               
24
 ibidem 3, [vers] 6,17: ‘Sciebat enim quod esset viri caput, et quinam isti oculi in viri capite collocati. Si 
enim caput viri Christus est, et oculi sapientis in capite eius sunt: sequitur ut omnis noster sensus, 
mens, cogitatio, sermo, consilium (si tamen sapientes fuerimus) in Christo sint. In Christo autem Verbo, 
lumine, iustitia, veritate, cunctisque virtutibus.’ (PL 26, 586). 
25
 Hieronymus, Ad Galatas 2, [vers] 5,5: ‘Spes vero iustitiae, Christus intelligendus: quia ipse est veritas, 
patientia, spes, iustitia, omnesque virtutes, cuius nos secundum exspectamus adventum, quod 
iudicaturus est omnia, et iam non patientia, sed iustitia affuturus, ut reddat unicuique secundum opera 
sua.’ (PL 26, 424). 
26
 Hieronymus, In Abacuc 2, [vers] 3,4: ‘Haec virtus omnium specialium virtutum quasi mater est, verbi 
gratia, appellatur virtus, sapientia, fortitudo, iustitia, temperantia, veritas, sanctitas, redemptio. Christus 
autem factus est nobis a Deo sapientia, et iustitia, et sanctificatio, et redemptio. Hae igitur speciales 
virtutes, in quibus Christus ostenditur – secundum profectum eorum, qui eum vel sapientiam recipiunt, 
vel fortitudinem, vel iustitiam, et cetera huiuscemodi –, continentur in generali virtute Dei, hoc est in 
Domino salvatore; atque in hunc modum et de terra intellegimus, quod qui primum propter imaginem 
terreni terra vocabantur, et dicebatur ad eos: terra es, et in terram ibis, in adventu salvatoris laude 
Domini repleantur.’ (CCSL 76A, 625). 
27
 Hieronymus, Commentariorum in Esaiam 6, [vers] 14,31-32: ‘Fundaverit autem eam super 
fundamentum prudentiae, iustitiae, fortitudinis et temperantiae, sub quibus nominibus Christus 
intellegitur (…).’ (CCSL 73,  254). 
28
 Pieri, ‘Mit und nach Origenes’, 627. 
29
 Ibidem, 627. 
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bewerkstelligen. Het gaat te ver om hier alle passages op te sommen; een paar 
voorbeelden volstaan. Zo meldt Hieronymus in In Amos dat wijsheid en dapperheid 
niet mogelijk zijn zonder God. Ware wijsheid kan niet verdwijnen, maar wel bij 
diegenen die zichzelf wijs achten en op hun geleerdheid vertrouwen.30 Het 
Jeremiacommentaar waarschuwt niet op de eigen fortitudo te steunen.31 
In bovengenoemde passages is Hieronymus’ opvatting dat de deugden 
zonder geloof geen betekenis hebben het meest opvallende element van 
kerstening. Ook kerstent Hieronymus de vier deugden door ze als namen van 
Christus te presenteren. Inhoudelijk worden de vier deugden nog niet gekerstend; 
ze komen bovendien zelden als exclusief viertal voor. In Hieronymus’ 
benaderingen van het viertal in deze passages lijken stoïsche ideeën geen rol te 
hebben gespeeld. Toch was Hieronymus wel degelijk vertrouwd met de stoïsche 
opvatting van de vier deugden, zoals uit het vervolg zal blijken.  
 
 
3. De vier deugden als christelijke leidraad 
 
In twee brieven beklemtoont Hieronymus de praktische relevantie van het 
deugdenviertal voor het christelijk leven. Hieronymus’ brief 52 (394) spoort 
Nepotianus, de geadresseerde, aan volgens prudentia, iustitia, temperantia en 
fortitudo te handelen, want deze deugden zijn God welgevallig. Deze deugden 
moeten hem dienen als de vier hoeken van de aarde, ze vormen het vierspan van 
Christus waarvan Nepotianus de menner is, dat hem op volle snelheid naar het 
einddoel brengt. Er bestaan geen kostbaarder sieraden dan deze vier deugden, ze 
zullen hem beschermen en tegelijkertijd tot eer en glorie dienen; elk juweel wordt 
een schild.32 Deze associaties van de vier deugden met de vier windstreken en het 
vierspan komen in de vroege Middeleeuwen ook voor in bijbelcommentaren. Hier 
gebruikt Hieronymus de metaforen buiten zijn exegese om, met als doel 
Nepotianus te doordringen van het belang van het viertal – zo voert de 
Karolingische edelvrouw Dhuoda in de achtste eeuw ook exegetische motieven op 
om haar zoon te overtuigen van het belang van de vier deugden.33 Hieronymus 
beveelt de vier deugden aan door middel van twee metaforen, die van het 
deugdenvierspan en de vier deugden als schilden, die voortkomen uit de bijbel, 
niet door middel van filosofische argumentatie. Ook de betekenis die Hieronymus 
                                               
30
 Hieronymus, In Amos, 1, [vers] 2,13/16: ‘Sive qui confidit in foritudine sua, et non in Dei misericordia, 
iuxta illud quod scriptum est: Perdam sapientiam sapientium, et intellectum, prudentium reprobabo [1 
Kor. 1,19]; non quo perire possit vera sapientia, et veritatis intellegentia reprobari, sed quo eorum 
pereat sapientia, qui apud se videntur esse sapientes et in sua eruditione confidunt.’ (CCSL 76, 242) 
Zie voor Hieronymus’ Amoscommentaar ook: Bettina Höhmann, Der Amos-Kommentar des Eusebius 
Hieronymus. Einleitung, Text, Übersetzung, Kommentar (Münster 2002). 
31
 Hieronymus, Commentariorum in Hieremiam 3, 72, 4 (CCSL 74, 164).  
32
 Hieronymus, Epistula 52, 13 : ‘Vis scire, quales Dominus quaerat ornatus? Habeto prudentiam, 
iustitiam, temperantiam, fortitudinem. His plagis caeli includere, haec te quadriga velut aurigam Christi 
ad metam concitum ferat. Nihil hoc monili pretiosius, nihil hac gemmarum varietate distinctius. Ex omni 
parte decoraris, cingeris atque protegeris; et ornamento tibi sunt et tutamini: gemmae vertuntur in 
scuta.’ (CSEL 54, 437); zie ook Préaux, ‘Les quatre vertus’, met name 639-640. 
33
 Zie daarvoor hoofdstuk 6, noot 119. 
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de vier deugden geeft voor christelijke moraliteit wijst op kerstening van de vier 
deugden. 
In brief 66 (394) presenteert Hieronymus de vier deugden als elementen 
uit de antieke wijsbegeerte, en slaagt hij er tegelijkertijd in aan te geven hoe 
christenen deze deugden na dienen te volgen. De brief schreef Hieronymus aan 
zijn vriend Pammachius, om hem te troosten bij het overlijden van diens 
echtgenote Paulina. In de brief stapt Hieronymus, zoals hij het uitdrukt, over op de 
taal van de filosofen. Volgens de stoïci zijn er vier deugden die zodanig onderling 
verbonden zijn dat wie er één niet heeft, ze allemaal mist. Deze deugden zijn 
prudentia, iustitia, fortitudo en temperantia. Vervolgens schrijft Hieronymus ieder 
van de vier leden van Pammachius’ naaste familie, die net zo hecht verbonden is 
als de vier deugden onderling, één der vier deugden toe. Hoewel ze allen alle 
deugden bezitten, blijkt bij ieder een bepaalde deugd het duidelijkst. Pammachius 
is het toonbeeld van prudentia. Hieronymus noemt hem wijs, aangezien het van 
wijsheid getuigt dat Pammachius de ijdelheden van de wereld achter zich gelaten 
heeft om Christus te volgen. Zijn moeder Paula, die haar bezit onder haar kinderen 
verdeelde en hen door haar eigen verachting voor rijkdom toonde waarop ze zich 
dienden te richten, overtreft iedereen in haar iustitia. Zijn zuster Eustochium 
betoonde vooral fortitudo in haar besluit haar maagdelijkheid te behouden en zo de 
trots van haar senatoriale familie tegen te gaan. Paulina, de overleden echtgenote 
van Pammachius, blonk uit in temperantia. Na te hebben vastgesteld dat noch het 
geluk van haar schoonzuster, noch de continentia van haar moeder, die weduwe 
was, voor haar waren weggelegd, had Paulina bescheiden besloten tot een minder 
verheven levensvervulling. Ze had de intentie haar leven te vervolgen in de tweede 
graad van kuisheid, het verder afzien van huwelijkse betrekkingen, nadat haar 
huwelijk eenmaal kinderen voortgebracht zou hebben. Tot haar verdriet, aangezien 
ze niets liever wilde dan maagden baren voor Christus, bracht het huwelijk geen 
kinderen voort.34 Deze passage over de vier deugden is de meest omvattende in 
Hieronymus’ werken. Het is de enige instantie waarin eerst de filosofische afkomst 
van de vier klassieke deugden wordt vermeld, alvorens de deugden christelijk 
opnieuw gedefinieerd worden. Hieronymus stelt de meer filosofische prudentia 
gelijk aan de christelijke sapientia door het als de verzaking van de wereld en 
navolging van Christus te omschrijven. Het onderscheid tussen prudentia en 
sapientia dat Hieronymus elders wel maakt (zie daarvoor paragraaf 4.2.), is hier 
niet van toepassing. De klassieke definitie van iustitia luidt ‘ieder het zijne geven’ 
                                               
34
 Hieronymus, Epistula 66, 3: ‘Dicamus aliquid et de philosophis. Quattuor virtutes describunt Stoici ita 
sibi invicem nexas et mutuo cohaerentes, ut, qui unam non habuerit, omnibus careat: prudentiam, 
iustitiam, fortitudinem, temperantiam. Has omnes sic habetis singuli, ut tamen emineatis in singulis 
prudentia in te, in matre iustitia, in virgine fortitudo, in nupta temperantia praedicatur. Quid enim eo 
sapientius, qui contempta mundi stultitia Christum secutus est, Dei virtutem et Dei sapientiam? Quid 
matre iustius, quae inter liberos opibus distributis docuit divitias contemnendo, quid filii amare deberent? 
Quid Eustochio fortius, quae nobilitatis portas et adrogantiam generis consularis virginali proposito 
fregerit et in urbe prima primum genus subiugaverit pudicitiae? Quid Paulina temperantius, quae legens 
illud Apostoli: honorabiles nuptiae et cubile inmaculatum nec sororis felicitatem nec matris continentiam 
ausa appetere maluit in humilioribus tuto pergere quam pendulo gradu in sublimioribus fluctuare?’ 
(CSEL 54, 649-650). 
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en Paula doet dat in meer opzichten. Ze geeft ieder het zijne in de zin dat ze haar 
bezittingen rechtmatig onder haar kinderen verdeelt, en vervolgens toont ze aan 
wie haar kinderen vooral het zijne moeten geven: God. De fysieke, mannelijke 
fortitudo op het slagveld zoals de filosofie die zag wordt in een christelijke context 
aan een maagd toegeschreven, die van dapperheid getuigt door tegen de traditie 
van haar stand in ongehuwd te blijven. Temperantia heeft gewoonlijk de taak om 
lichamelijke lusten in te dammen. Hieronymus schrijft Paulina echter niet 
temperantia toe omdat zij afziet van huwelijkse betrekkingen en ze temperantia 
nodig zou hebben omdat te bewerkstelligen. Haar temperantia uit zich in haar 
bescheidenheid: ze streeft niet naar maagdelijkheid of weduwschap, maar ze ziet 
in wat voor haar leven geschikt is. Hier zijn de vier deugden geen exegetische 
spitsvondigheden zoals in de commentaren op de Paulusbrieven en met name in 
de commentaren op de profeten, maar hebben daadwerkelijk een functie voor 
christenen. De vier deugden zijn deugden waarnaar de christen zich kan richten en 
die waardevol zijn in het morele leven. Daarbij worden de vier deugden volgens 
hun klassieke opvatting niet zonder meer in een christelijk moreel besef ingepast, 
maar Hieronymus geeft elke deugd een subtiele wending, waardoor deze christelijk 




4. Stoïsche motieven 
 
In bovenstaande passages werden de deugden als christelijke deugden 
gepresenteerd en kwam de stoïsche achtergrond van het viertal amper aan bod. 
De kerstening van de vier deugden daarentegen is evident: ze worden 
gelijkgesteld aan andere, van oorsprong christelijke deugden, ze benadrukken de 
onvoorstelbaarheid van Gods almacht en Christus’ volmaaktheid, en dienen als 
leidraad voor de gelovige in het leven van alledag. In latere werken, vooral in de 
commentaren op de profeten, grijpt Hieronymus vaker terug op stoïsche 
opvattingen van de vier deugden. In deze paragraaf passeren deze opvattingen de 
revue.  
 
4.1. Onderlinge verbondenheid  
Het stoïsche principe van de onderlinge verbondenheid van de vier deugden, die 
elkaar in- en uitsluiten, is de meeste auteurs in het antieke christendom en de 
vroege Middeleeuwen bekend. Zo ook Hieronymus. In de vorige paragraaf bleek al 
dat Hieronymus in de brief aan Pammachius de onderlinge verbondenheid van de 
vier deugden als uitgangspunt neemt om het viertal aan Pammachius en diens 
verwanten toe te schrijven. Deze onderlinge verbondenheid van de deugden 
noemt Hieronymus vaker. 
In zijn Amoscommentaar benadrukt Hieronymus het belang van een 
eerlijke rechtspraak, waarbij de aanzienlijken niet bevoordeeld worden en de 
rechters geen steekpenningen aannemen. Als de rechtspraak niet naar de zaak, 
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maar naar de personen richt, wordt de zoete vrucht der gerechtigheid bitter. Wat 
over iustitia wordt gezegd, geldt tevens voor de ‘overige’ (‘de reliquis’), prudentia, 
fortitudo, temperantia: iemand met kwaad in de zin zal deze vruchten niet kunnen 
plukken zonder dat ze bitter worden. 
In het Jesajacommentaar stelt Hieronymus dat wie met iustitia handelt, alle 
deugden bezit, want de deugden zijn zodanig verbonden dat hij die er één heeft, 
ze allemaal bezit, en hij die er één moet ontberen, de andere ook niet bezit.35 In 
Tractatus LIX in psalmos noemt Hieronymus iustitia de grootste aller deugden en 
de moeder van alle andere deugden. Iustitia is namelijk de enige deugd die de 
bezitter ervan geen genoegen of voordeel verschaft, zo zet Hieronymus uiteen. Ze 
pleziert slechts anderen. Iustitia kent geen aanzien des persoons maar zoekt 
alleen de waarheid; daarmee imiteert ze God.36 Net Ambrosius en Augustinus 
geeft Hieronymus iustitia hier de sleutelpositie binnen het deugdenkwartet. 
In brief 64 aan Fabiola (396/397) presenteert Hieronymus de onderlinge 
verbondenheid van vier deugden op geheel andere wijze, namelijk via 
getalsallegorese. Hij interpreteert de vier rijen van drie (dus in totaal twaalf) 
edelstenen uit Ex. 39,10-14 als de vier deugden. Deze vier rijen staan ook voor de 
vier evangeliën.37 De vier deugden hangen samen en vanuit die opvatting 
redeneert Hieronymus dat wanneer deze deugden ‘onderling vermengd’ worden, 
twaalf deugden ontstaan (wellicht via het getal drie, maar dat expliciteert 
Hieronymus niet).  
Dezelfde redenering is te vinden in Hieronymus’ bewerking van het 
Apocalypscommentaar van Victorinus, bisschop van Pettau († 303). Diens 
commentaar op de Apocalyps is de eerste Latijnse interpretatie van dit bijbelboek. 
Het werk bevatte enkele in de ogen van Hieronymus heterodoxe stellingen, maar 
de bewerking ervan door Hieronymus kreeg een plaats binnen de officiële leer. Het 
werk staat dan ook bekend als het commentaar van Victorinus/Hieronymus.38 In dit 
commentaar worden de deugden aangestipt naar aanleiding van de vierkante stad 
die aan elke zijde drie poorten heeft uit Apoc. 21,12-13 en 21. De vier zijden 
worden gekoppeld aan de vier deugden, die onderling verbonden zijn en, net als in 
de brief aan Fabiola, door ‘onderlinge combinaties’ tot het getal twaalf komen. Hoe 
het getal vier in onderlinge combinaties tot twaalf komt blijft wederom onvermeld. 
                                               
35
 Hieronymus, Commentariorum in Esaiam 15, [vers] 56,1: ‘Quamquam in nomine iustitiae, omnis mihi 
videatur significari locus, quod qui unam iustitiam fecerit, cunctas virtutes implesse dicatur quae invicem 
se sequuntur et sibi haerent. Ita ut qui unam habuerit, omnes habeat, et qui una caruerit, cunctis 
careat.’ (CCSL 73A, 629). 
36
 Hieronymus, Tractatus LIX in psalmos 14: ‘Iustitia sola magna virtus est, et mater omnium. Dicat 
aliquis: quomodo iustitia maior est a ceteris virtutibus? Ceterae virtutes habentem delectant: iustitia non 
delectat habentem, sed alios. (…) iustitia non novit fratrem, non novit patrem, non novit matrem; 
veritatem novit, personam non accipit, Deum imitatur.’ (CCSL 78, 32). 
37
 Hieronymus, Epistula 64, 20:  ‘Hoc autem rationale duplex, apertum et absconditum, simplex et 
mysticum, duodecim in se lapides habens et quattuor ordines, quas quattuor puto esse virtutes: 
prudentiam, fortitudinem, iustitiam, temperantiam, quae sibi haerent invicem et, dum mutuo miscentur, 
duodenarium numerum efficiunt, vel quattuor evangelia, quae in Apocalypsi describuntur plena oculis et 
domini luce radiantia mundum inluminant, in uno quattuor et in quattuor singula; unde et 	 et 
, id est doctrina et veritas, in pectore sacerdotis est.’ (CSEL 54, 611). 
38
 Matter, ‘Exegesis of the Apocalypse’, 29-30. 
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De twaalf poorten verwijzen naar de twaalf apostelen, die gesteund worden door 
de vier deugden.39  
in Hieronymus’ commentaar op Jeremia worden geloof en goede werken 
verbonden. Hieronymus zet uiteen dat het niet voldoende is om één bruid, de 
sapientia te nemen (cf. Wijsh. 8,2), als men de andere (reliquia) ook niet heeft, 
namelijk fortitudo, temperantia en iustitia. De deugden zijn dus onderling 
verbonden en hebben alleen betekenis als ze als viertal bij elkaar zijn. Uit deze 
deugden, vervolgt Hieronymus zijn betoog, brengen we kinderen voort. Onze 
dochters geven we aan mannen, opdat de waarheid van het geloof (zoals de 
zonen geïnterpreteerd worden) samenkomt met de goede werken (waarmee we 
aan de dochters refereren). Zo worden we in aantal vermeerderd en groeien we in 
volmaaktheid.40 Hier brengt Hieronymus een verbinding tot stand tussen geloof en 
goede werken, die beide voortkomen uit de deugden. 
De onderlinge verbondenheid wordt niet alleen op de vier deugden 
toegepast. In een passage uit het commentaar op de brief aan de Galaten gebruikt 
Hieronymus de onderlinge verbondenheid om te verklaren waarom de hoop 
ontbreekt in de fructus spiritus (Gal. 5,22; niet te verwarren met de zeven gaven 
van de Heilige Geest), terwijl deze wel geloof en liefde omvatten. Deze fructus 
bestaan uit een negental deugden, namelijk caritas (liefde), gaudium (vreugde), 
pax (vrede), longanimitas (volharding), benignitas (welwillendheid), bonitas 
(goedheid), fides (geloof), mansuetudo (zachtmoedigheid) en continentia 
(ingetogenheid).41 De eerste deugd is caritas, en deze is tevens de belangrijkste. 
Zonder caritas bestaan de deugden niet, en het goede evenmin. Op de zevende 
en heilige plaats in de opsomming van de vruchten bevindt zich fides, dat elders 
voorkomt in een ander gezelschap, namelijk als het theologale trio hoop, geloof, 
liefde. Dat de hoop ontbreekt in de opsomming verklaart Hieronymus door aan te 
nemen het principe van de onderlinge verbondenheid van de vier deugden ook op 
geloof, hoop en liefde toepasbaar. Het geloof bevat immers wat men hoopt, en 
door de hoop wordt vastgehouden wat geloofd word. En in caritas bevindt zich 
geloof.42 
                                               
39
 Victorinus Petavionensis/Hieronymus, Schola in Apocalypsin Ioannis [Epilogus Hieronymi]: ‘Ex 
quattuor partibus portas dicit ternas esse, positas ex singulis margaritis [cf. Apoc. 21,13/21,21] quattuor 
arbitror esse virtutes, prudentiam, fortitudinem, iustitiam, temperantiam, quae invicem sibi haerent et 
dum mutuo miscentur, duodenarium efficiunt numerum. Portas vero duodecim: apostolorum esse 
credimus numerum, qui in quattuor virtutibus ut pretiosae margaritae fulgentes iter sanctis, lumen 
doctrinae suae manifestantes ad civitatem sanctorum ingredi faciunt (…).’ (SChr 423, 128). In het 
Apocalypscommentaar van Beatus Liebanensis († 798) wordt deze passage aangehaald: ‘Ex quattuor 
partibus portas quod dicit ternas esse positas et singulis margaritis [cf. Apoc. 21,13/21,21], ostendunt 
habitatores esse quattuor virtutes; prudentiam, fortitudinem, iustitiam, et temperantiam, quae invicem 
sibi haerent, et dum mutuo miscentur duodenarium efficiunt numerum.’ (Beatus Liebanensis, 
Commentarius in Apocalipsin 12, 3, 6, ed. H.A. Sanders, Beati in Apocalypsin libri XII. Papers and 
Monographs of the American Academy in Rome 7 (Rome 1930) 636). 
40
 Hieronymus, Commentariorum in Hieremiam 5, 63, 10 (CCSL 74, 227). 
41
 Zie ook: Dennis Brown, Vir trilingus. A Study in the Biblical Exegesis of Saint Jerome (Kampen 1992) 
198. 
42
 Hieronymus, Ad Galatas 3, [vers] 5,22: ‘Inter fructus spiritus, septimum et sacratiorem locum fides 
possidet, quae etiam alibi inter tres ponitur: spes, fides, caritas. Nec mirum si spes in hoc catalogo non 
referatur: cum in fide sit quod speratur (…). Siquidem id quod speramus esse venturum, et necdum est 
in praesenti, fide possidemus, sperantes nos tenere quod credimus. Quaeritur quoque quomodo fides in 
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De kerkvader past het principe van de onderlinge verbondenheid flexibel 
toe. Hij beperkt de onderlinge verbondenheid niet tot de vier klassieke deugden, 
maar acht de drie pauliniaanse deugden eveneens onderling verbonden. De 
onderlinge verbondenheid vormt tevens de aanleiding tot de enigszins duistere 
exegetische passages waarin het getal vier door ‘onderlinge combinaties’ tot het 
getal twaalf komt.43 
 
4.2 Prudentia en sapientia onderscheiden 
Een ander stoïsch element waarop Hieronymus nader ingaat is het verschil tussen 
sapientia en prudentia. Hij beweert in zijn commentaar op de brief aan de Efeziërs 
dat volgens de stoïci sapientia en prudentia verschillend zijn, want zij zeggen dat 
sapientia de kennis van alle goddelijke en menselijk zaken is, terwijl prudentia zich 
beperkt tot sterfelijke zaken. Hieronymus’ omschrijving van sapientia is dezelfde 
als de omschrijving die Cicero van prudentia geeft (De officiis 1, 153), maar dat 
vermeldt Hieronymus niet.44 Op dezelfde manier kan wijsheid het zichtbare en 
onzichtbare onderscheiden, terwijl prudentia alleen het zichtbare waarneemt.45 Dit 
onderscheid tussen sapientia gekoppeld aan het goddelijke, onzichtbare en 
prudentia gekoppeld aan het aardse, zichtbare, werkt Hieronymus verder niet uit. 
In het vervolg noemt hij beide deugden steeds samen. God heeft de mensheid de 
rijkdom van zijn genade medegedeeld als een overvloed van wijsheid en inzicht 
(Ef. 1,7-8) en allen die in God geloven bezitten prudentia én sapientia. Beide zijn 
evenzeer nodig op deze aarde, aldus de kerkvader.46 Het stoïsche onderscheid lijkt 
voor christenen niet relevant. 
Het verschil tussen prudentia en sapientia komt opnieuw ter sprake in het 
commentaar op Jesaja (408-410): Wie niet de deugd en de wijsheid des Heren 
ontvangt, denkt slechts dat hij wijs is. Ook hier vermeldt Hieronymus dat de stoïci 
een onderscheid maken tussen sapientia, die menselijke en goddelijke zaken 
betreft, en prudentia, die slechts kennis (scientia) van het menselijke inhoudt. 
                                                                                                                       
caritate sit posita. Qui diligit, numquam se laedi aestimat: numquam aliud nisi quod diligit et diligitur, 
suspicatur. Cum autem dilectio procul abfuerit, et fides pariter abscedit.’ (PL 26, 418-419). 
43
 Verdere vermeldingen van de vier deugden zijn te vinden in twee exegetische werken: In Esaiam 8, 
[vers] 26,20-21: ‘Sunt autem cellaria quae claudenda sunt et abscondenda ab his qui divites facti sunt in 
operibus atque sermonibus, prudentia, temperantia, fortitudo, iustitia, ut nesciat sinistra quid faciat 
dextera, ut legis et prophetarum et evangelii opibus perfruamur.’ (CCSL 73, 343); en In Hiezechielem 4, 
[vers] 16,18a: ‘Hoc autem facimus quoties prudentia, temperantia, fortitudine, iustitia, cunctisque 
virtutibus, haereticam circumdamus pravitatem et, sub occasione earum, simplices quosque decipimus, 
ut videntes mella virtutum, vitiorum venena non caveant.’ (CCSL 75, 183). 
44
 Strikt genomen is het verschil tussen prudentia als kennis van vergankelijke goederen en sapientia 
als kennis van het goddelijke eerder platoons dan stoïsch, aldus Colish, The Stoic Tradition, 75. 
45
 Hieronymus, Ad Ephesios 1, [vers] 1,9: ‘Sapientiam et prudentiam esse diversas, Stoici quoque 
opinantur, dicentes: Sapientia est rerum divinarum humanarumque cognitio; prudentia vero tantum 
mortalium [= Cicero, De officiis 1, 153]. Iuxta hanc divisionem possumus sapientiam invisibilium, et 
visibilium accipere; prudentiam vero tantum visibilium.’ (PL 26, 482). 
46
 ibidem: ‘Quaeritur itaque quomodo nobis Deus, in omni sapientia, et prudentia notum fecerit 
mysterium voluntatis suae. (…) Quod scilicet nos in Domini passione credentes (quae est stultitia non 
credentibus) sapientiam possideamus atque prudentiam. (…) Non quo ipsi in omni sapientia et 
prudentia mysterium didicerint, sed Deus in omni sapientia sua atque prudentia, iuxta quod consequi 
poterant, eis mysterium revelaverit.’ (PL 26, 452-453). 
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Hieronymus ziet dit onderscheid ook in de bijbel: de schriftgeleerden en Farizeeërs 
hadden weliswaar de sleutel tot scientia, maar kwamen niet tot Christus en 
stonden anderen evenmin toe tot Christus te komen.47 Daardoor was wijsheid voor 
hen onmogelijk. 
 
4.3. De gulden middenweg 
Het aristotelische principe dat deugd het gematigde midden is tussen twee zonden 
werkt Hieronymus uit in zijn Commentaria in Esaiam. Hieronymus zet uiteen dat 
ware deugd in het midden ligt, tussen twee ondeugden in. Deze gulden 
middenweg noemt hij via regia. Hieronymus stelt dat uitwassen voortkomen uit het 
afdwalen van die weg. Als men naar rechts afdwaalt, is er sprake van een exces 
van de deugd, als men naar links afwijkt, is er een tekort aan de betreffende 
deugd. Omdat de via regia gematigd is, bevat ze vanzelfsprekend temperantia, en 
kent geen overschot of tekort. Ook prudentia vormt de middenweg tussen twee 
ondeugden. Dwalen mensen af naar rechts, dan weten ze meer dan ze horen te 
weten, en dan verwordt hun prudentia tot doortraptheid. Zij bezitten dan dezelfde 
prudentia als de slang in het paradijs, die ‘verstandiger’ was dan alle andere 
dieren. Evemin kunnen de kinderen van de duisternis verstandiger zijn dan de 
kinderen van het licht (cf. 1 Tess. 5,5). Als ze naar links afbuigen, dan zijn ze dom, 
dan weten ze minder dan nodig is.48 Niet alleen de vier deugden behoren tot de via 
regia, maar ook vroomheid (pietas) en het ware geloof. Afwijkingen naar rechts 
leveren bijgeloof op, afwijkingen naar links resulteren in verwaarlozing van de 
religie.49 Hieronymus noemt daarnaast vrijgevigheid samen met gulheid als operste 
deugd, die het gulden midden aanhoudt. De afwijking naar rechts mondt uit in 
karigheid, waarbij men noch zichzelf, noch anderen het noodzakelijke verschaft. 
Diegene die de linkerkant aanhoudt, verkwist zijn geld met hoertjes onder de 
woorden: ‘Laat ons eten en drinken, morgen zijn we dood’ (Jes. 22,13).50 Als 
laatste neemt Hieronymus fortitudo en continentia – een veel voorkomend syno-
niem van temperantia – samen, die ter rechterzijde onbezonnen en hardnekkig 
                                               
47
 Hieronymus, Commentariorum in Esaiam 2, [vers] 5,21: ‘Inter sapientiam et prudentiam hoc dicunt 
interesse Stoici, quod sapientia rerum sit divinarum humanarumque notitia, prudentia autem tantum 
mortalium. Consequenter autem haec adversum scribas dicuntur et pharisaeos, qui habentes clavem 
scientiae, nec ipsi ad Christum introeunt nec alios introire permittunt.’ (CCSL 73, 78). 
48
 ibidem 16, [vers] 57,10: ‘Via regia temperantia est, nec plus in se habens nec minus. Verbi gratia, via 
recta et regia prudentia est. Declinamus ad dexteram, si plus sapimus quam oportet sapere, et pro 
prudentia calliditatem diligimus, qua serpens prudentior erat omnibus bestiis in paradiso. Et filii 
tenebrarum prudentiores sunt filiis lucis [1 Tess. 5,5]. Ad sinistramque divertimus, quando stulti sumus, 
et minus sapimus quam necesse est. De quibus dictum est: Dixit stultus in corde suo: non est Deus [Ps. 
13,1].’ (CCSL 73A, 649). 
49
 ibidem: ‘Pietas quoque et vera religio, via regia est. A qua declinat ad dexteram, qui superstitiosus 
est, et meretur audire: ne sis multum iustus. Ad sinistram, qui neglegit cultum Dei, et inter haedos 
hircosque numeratur.’ (CCSL 73A, 649). 
50
 ibidem: ‘Liberalitas quoque et dispensatio virtus maxima est, a qua declinat ad dexteram, qui parcus 
est, et non solum aliis, sed ne sibi quidem tribuit quod necesse est. Ad sinistram, qui comedit 
substantiam suam cum meretricibus, et dicit cum Israel: Manducemus et bibamus; cras enim moriemur 
[Jes. 22,13].’ (CCSL 73A, 649-650). 
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worden, en ter linkerzijde angstig en vreeswekkend.51 Hieronymus schijnt bij de 
bespreking van liberalitas en deugd vergeten te zijn dat rechts de overmaat en 
links het tekort aan de deugd van de via regia inhoudt; daar doet hij het andersom. 
Bij fortitudo en continentia keert hij terug naar zijn oorspronkelijke redenering. 
Hieronymus omschreef continentia al in zijn commentaar op Galatenbrief 
tijdens de bespreking van de zeven vruchten (Gal. 5,22). De gelovigen dienen niet 
alleen kuisheid te betrachten, maar ook matigheid in eten en drinken, en in woede 
en kwellingen van de geest, en de begeerte moet onderdrukt worden. Het verschil 
tussen continentia en modestia is, dat modestia in volmaakte mannen aanwezig is. 
Continentia is niet alleen nodig ter beheersing van begeerte en verlangen, maar 
ook van de andere affecten: verdriet, vreugde en vrees; continentia dient dus de 
vier affecten in bedwang te houden.52 
 
4.4. De affecten 
De beheersing van de affecten, die in het commentaar op de brief aan de Galaten 
de taak van continentia is, valt later, in Hieronymus’ profetencommentaren (begin 
vijfde eeuw), aan de vier deugden toe. Daarbij wordt expliciet verwezen naar de 
Stoa of naar Cicero. De vier affecten, verdriet, vreugde, verlangen en vrees, komen 
een aantal maal voor in de werken van Hieronymus, en hij noemt ze naar believen 
perturbationes of affectiones.53  
De vier affecten met de vier deugden in hun kielzog worden genoemd in 
Commentaria in Zachariam (406). Het visioen van Zacharia van de vier hoorns en 
de vier smeden die deze vier hoorns neerslaan (Zach. 1,20-21/2,1-4) vormt de 
aanleiding om de vier deugden als tegenwicht van de vier affecten op te voeren. 
De vier hoorns, die staan voor kwade krachten, interpreteert Hieronymus als de 
vier affecten. Twee affecten, vreugde en verdriet, zijn met het heden verbonden, 
en twee, vrees en verlangen, zijn op de toekomst gericht. De ‘illustere dichter’ 
Vergilius noemde deze ook al, toen hij zei Hi cupiunt, metuuntque, dolent, 
                                               
51
 ibidem: ‘Fortitudo etiam atque constantia via regia est, a qua declinat ad dexteram, qui temerarius et 
pertinax est; ad sinistram, qui formidolosus et pavidus.’ (CCSL 73A, 650). 
52
 Hieronymus, Ad Galatas 3, [vers] 5,22: ‘Quam non solum in castitate debemus accipere, sed etiam in 
cibo et potu, in ira quoque et vexatione mentis, et detrahendi libidine. Inter modestiam autem et 
continentiam hoc interest, quod modestia in viris perfectis est, consumataeque virtutis, de quibus 
Salvator ait: Beati mites, quoniam ipsi possidebunt terram [Mat. 5,5]. Et de seipso: Discite a me, 
quoniam mitis sum, et humilis, et mansuetus corde [Mat. 11,29]. Continentia vero in via quidem virtutis 
est, sed necdum pervenit ad calcem: quia cupiditates adhuc in eius qui se continet, cogitatione 
nascuntur, et mentis polluunt principale, licet non superent, nec ad opus pertrahant cogitantem. Non 
solum autem in desideriis et cupiditate, continentia necessaria est, sed etiam in tribus reliquis 
perturbationibus, dolore scilicet, laetitia et timore.’ (PL 26, 449). 
53
 Aline Canellis, ‘Saint Jérôme et les passions: sur les quattuor perturbationes des Tusculanes’ in: 
Vigiliae Christianae 54 (2000) 178-203. Overigens beweert ze bij de bespreking van dit commentaar dat 
Hieronymus hier een citaat van Vergilius uit diens Aeneis aanhaalt, dat zowel Hagendahl als de 
redacteur van de CCSL-uitgave van In Naum niet geïndentificeerd hebben. Maar dat is wel degelijk het 
geval. Niet alleen geeft de redacteur, dezelfde als van In Zachariam, waarin Hieronymus hetzelfde 
citaat van Vergilius aanhaalt, de vindplaats weer, maar ook Hieronymus zelf noemt de oorsprong van 
zijn citaat: ‘(…) et Maro non tacet dicens (…)’. (In Naum 3, 1-4; CCSL 76A, 557). 
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gaudentque.’ 54 Tegen deze affecten treden de vier fabri, smeden op, de krachten 
van het goede. Zacharia zag niet zelf dat deze smeden gezien kunnen worden als 
artsen of ambachtslieden die een herstellende werking uitoefenen, maar God heeft 
aan hem geopenbaard dat deze vier smeden de vier deugden symboliseren, aldus 
Hieronymus. Over deze deugden heeft Cicero volop gesproken in diens werk over 
de plichten – dit is de eerste maal dat Hieronymus uitdrukkelijk aangeeft dat Cicero 
over de deugden heeft geschreven. Wie door zonden neergeslagen is, wordt door 
de deugden weer opgebouwd.55 
Ook in het commentaar op Ezechiël (410-415) worden de vier affecten en 
de vier deugden tegenover elkaar gesteld. Hieronymus stelt dat de vier wezens 
met de vier gezichten en de vier vleugels uit Ezechiëls eerste visioen (Ez. 1,5-21) 
begrepen kunnen worden als de vier elementen vuur, lucht, water, aarde, waaruit 
alles bestaat. De wielen bij elk van de wezens zijn de vier jaargetijden die al 
ronddraaiend in telkens drie maanden tot een jaar komen.56 Dan interpreteert 
Hieronymus de vier animalia spiritueel: hun vier gezichten van mens, leeuw, 
adelaar en stier worden vaak met de vier evangelisten geassocieerd, aldus 
Hieronymus. Ze kunnen echter ook de vier affecten symboliseren, waarover Cicero 
schreef in de Tusculanes. Ook hier beweert Hieronymus dat twee affecten het 
heden en twee affecten de toekomst betreffen, waarna hetzelfde citaat van 
Vergilius wordt aangehaald als in het Zachariacommentaar. Tegen deze affecten 
worden de vier deugden in stelling gebracht, die door de wil bestuurd worden.57 
Hiermee sluit Hieronymus de morele uitleg van de bijbelpassage af. Later, tijdens 
de uitleg van vers 1,11 over de vier vleugels van de wezens, resumeert 
Hieronymus deze uiteenzetting en beweert dan dat de seizoenen, de evangeliën 
en de vier deugden zozeer verbonden zijn dat wie er één koestert, ze allemaal 
bemint.58 
                                               
54
 Hieronymus, In Zachariam 1, [vers] 1,18-21: ‘ Possumus quattuor cornua, quae regnaverunt contra 
populum Dei, et quattuor pajqh accipere, quae eruditi non verbum de verbo exprimentes kakozhvlw~ 
passiones, sed perturbationes interpretantur, aegritudinem et gaudium animi; duo praesentia, et duo 
futura, metum et cupiditatem, de quibus et inlustris poeta significat: Hinc metuunt, cupiuntque, dolent, 
gaudentque.’ (CCSL 76A, 762). Cf. Publius Vergilius Maro, Aeneis 6, 733: ‘Hinc metuunt cupiuntque, 
dolent gaudentque, neque auras / dispiciunt clausae tenebris et carcere caeco.’ 
55
 ibidem: ‘Adversus has, quattuor fabri et, ut ita dicam, medici bonique artifices, non cernuntur a 
propheta, necdum enim absque ostensione Dei per se eos videre poterat, sed ostenduntur ei a Domino, 
quattuor scilicet virtutes: prudentia, iustitia, fortitudo, temperantia, de quibus plenissime in Officiorum 
libris Tullius disputat, scribens proprium quoque de quattuor virtutibus librum. Qui ergo vitia destruunt, 
virtutes aedificant omnesque sancti, qui haec remedia possidentes instaurant semper ecclesiam, fabri 
appellandi sunt. Unde et apostolus loquebatur: quasi sapiens architectus fundamentum posui.’ (CCSL 
76A, 762). Zie ook: Canellis, ‘Saint Jérôme et les passions’, 186-187. 
56
 Hieronymus, Commentariorum in Hiezechielem 1, [vers] 1,6-8 (CCSL 75, 12-13). 
57
 ibidem: ‘Audisse me memini quattuor perturbationes, de quibus plenissime Cicero in Tusculanis 
disputat: gaudii, aegritudinis, cupidinis et timoris, quorum duo praesentia, duo futura sunt, per quattuor 
significari animalia - de quibus et Vergilius breviter: Hinc metuunt cupiuntque, dolent gaudentque, quae 
regi debeant ratione et potentia Dei, quibusque oppositae sint, immo impositae, virtutes quattuor: 
prudentia, iustitia, fortitudo, temperantia, ut earum gubernentur arbitrio; quae quomodo vultibus hominis, 
leonis, vitulique et aquilae coaptentur, omnino tacuerunt; super quibus idem philosophus et orator in 
tribus ad filium officiorum libris disputat.’ (CCSL 75, 13-14). 
58
 ibidem 1, [vers] 1,11: ‘Et supra diximus iuncta sibi esse evangelia et tempora et omnes rationales 
creaturas quattuorque virtutes, ita ut qui una caruerit omnibus careat (…).’ (CCSL 75, 16). 
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In zijn Commentaria in Naum (389-392) noemt Hieronymus ook de vier 
deugden en de vier affecten, maar hij plaatst ze niet tegenover elkaar. De 
strijdwagen van Ninive wordt bij Hieronymus een vierspan, dat de vier affecten 
(perturbationes) symboliseert. Over deze affecten disputeerden de filosofen en ook 
Vergilius sprak erover.59 Het vierspan van de vier affecten wordt geleid door de 
duivel met stralende wapens, waartegen apostolische wapens worden ingezet. Op 
dezelfde manier staan de vier deugden tegenover een viertal zonden: prudentia, 
iustitia, temperantia en fortitudo dienen als schild tegen respectievelijk domheid 
(stultitia), onbillijkheid (iniquitas), genotzucht (luxuria) en angst (formido).60 Deze 
tegenstelling heeft Hieronymus waarschijnlijk overgenomen van Cicero, die in 
diens In Catilinam orationes dezelfde deugden en ‘zonden’ tegenover elkaar 
plaatst; Hieronymus heeft daarbij Cicero’s ignavia vervangen door stultitia.61 De 
vier deugden dienen hier niet als tegenwicht van de vier affecten, zoals in latere 
commentaren. Hoe de affecten zich verhouden tot de vier deugden en de hier 
genoemde zonden vermeldt Hieronymus niet. 
 Diezelfde vier zonden komen nog twee maal voor in Hieronymus’ werken, 
en in beide gevallen worden de vier deugden daartegen in stelling gebracht. In 
brief 121 (406) worden luxuria, formido of timor, iniquitas en stultitia verholpen door 
respectievelijk temperantia, fortitudo, iustitia en sapientia.62 In In Esaiam (408-410) 
verschijnen deze vier zonden opnieuw. Het is gezegd, dat het kwade in het goede 
verandert, zo stelt Hieronymus, en dat in de plaats van ondeugden deugden 
geboren worden, dat wil zeggen voor iniquitas iustitia, voor temeritas fortitudo, voor 
luxuria temperantia en voor stultitia prudentia.63 
 Bij Hieronymus vormen de vier deugden zowel een tegenwicht van de vier 
affecten als van de vier (ciceroniaanse) ‘zonden’. Hieronymus is de enige van de 
vaders die deze opposities noemt. De Stoa streefde naar uitbanning van de 
affecten, maar christelijke auteurs als Pomerius en Isidorus van Sevilla beweren 
dat de affecten in zichzelf niet slecht zijn. Zo stelt Pomerius dat de filosofen er 
verkeerd aan deden deze emoties tot ondeugden te bestempelen. De gelovige 
heeft ze zelfs nodig voor een juist leven: diegene die nooit vreest, verliest zijn 
geloof, hij treurt niet over zijn zonden, en verlangt niet naar deugden.64 Bij 
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Hieronymus zijn de affecten kwade krachten, precies zoals de stoïci meenden, die 
met Gods hulp beheerst moeten worden, en bestreden kunnen worden met behulp 
van de vier deugden. In In Naum schaart hij de vier affecten aan de kant van de 
duivel, van Ninive, hoewel het in dit commentaar niet de taak van de deugden is de 
affecten te bestrijden; zij vormen een schild tegen een viertal zonden. In de 
commentaren op Zacharia en Ezechiël zijn het wel de vier deugden die zich teweer 
stellen tegen de vier affecten. In het Zachariacommentaar zijn de vier affecten 
slechte neigingen, gesymboliseerd door de vier hoorns, en de vier smeden, die de 
hoorns neerslaan zijn de vier deugden. Ook in het Ezechiëlcommentaar bestrijden 
de vier deugden de affecten.  
Hieronymus’ behandeling van de vier affecten sluit nauw aan bij de 
stoïsche visie op de affecten. Bij Hieronymus is nog geen sprake van de opvatting 
van de vier affecten die later zou doorzetten, namelijk dat ze neutraal zijn en 
afhankelijk van de actor ten goede of ten kwade aangewend kunnen worden. Net 
als de stoïci vindt Hieronymus dat de affecten bestreden of in ieder geval beheerst 





Hieronymus past de vier deugden op diverse manieren in verschillende contexten 
toe. In Hieronymus’ vroege werken worden de vier deugden genoemd in 
deugdenopsommingen naast een aantal andere deugden. De status van het viertal 
blijft daarmee enigszins onduidelijk. Opvallend is wel de toeschrijving van één of 
meer van de vier deugden, naast één of meer andere deugden, aan God of 
Christus. Daarmee treedt Hieronymus in de voetsporen van Origenes en toont de 
alomvattendheid en volmaaktheid van de Vader en de Zoon aan. De brief aan 
Nepotianus en met name de brief aan Pammachius vormen geslaagde pogingen 
om de deugden te kerstenen door ze een plaats toe te kennen in een christelijke 
moraliteit. Een ander aspect van Hieronymus’ kerstening van het deugdenviertal is 
zijn herhaaldelijk beweren dat de deugden zonder geloof niets waard zijn. Ook zijn 
opvatting dat zelfs heilige en volmaakte mannen hier op aarde de deugden niet 
volledig kunnen bezitten, is christelijk geïnspireerd; volgens de Stoa was dat wel 
degelijk mogelijk. Desondanks maakt Hieronymus fides als noodzakelijke 
voorwaarde voor deugdzaamheid niet tot een speerpunt van zijn ‘deugdenleer’, 
zoals Augustinus in zijn later werk systematisch het belang van caritas als enige 
juiste intentie van deugd benadrukt. 
In latere werken, zeker in de profetencommentaren van na 406, wendt 
Hieronymus zich vaker rechtstreeks tot de Stoa, met name tot Cicero, en 
presenteert dan een visie op de vier deugden die beter met de Stoa te verenigen is 
dan de vroege vermeldingen van het viertal in de commentaren op de brieven van 
Paulus. Hagendahl beweert dat Hieronymus pas over de vier deugden schreef 
nadat hij zijn kennis van Cicero’s werken opgefrist had. Dit vond plaats in de 
periode 387-389, toen Hieronymus werkte aan de commentaren op Paulus. De 
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verwijzingen uit deze vroege werken duiden echter niet op een herbezinning op 
Cicero; pas in latere werken presenteert Hieronymus de vier deugden 
overeenkomstig Cicero. In werken uit de late vierde eeuw verschijnen ze meestal 
in gezelschap van andere deugden, ze worden nimmer als een stoïsch principe 
opgevoerd en Hieronymus verwijst evenmin naar Cicero. Voor de vermeldingen 
van de vier deugden gaat Hieronymus pas veel later, vanaf In Zachariam (406), 
naar Cicero verwijzen. Dan komt hij ook vaker terug op het deugdenviertal zoals 
het door de filosofen uiteengezet is. In deze latere werken worden de vier deugden 
ook veel systematischer benaderd.  
Bovenstaand onderzoek noopt tot nuancering van Hagendahls oordeel dat 
Hieronymus niet geïnteresseerd was in de vier deugden. Hieronymus’ omgang met 
het viertal is te complex en soms te doordacht om desinteresse te veronderstellen. 
Een aantal van Hieronymus’ vermeldingen van de vier deugden, vooral de 
passages waarbij Hieronymus vier en twaalf tracht te verbinden, kan inderdaad 
gekarakteriseerd worden als ‘exegetical whims’, zoals Hagendahl het uitdrukt.65 In 
tegenstelling tot Ambrosius en wat gebruikelijk wordt in de vroege Middeleeuwen, 
voert Hieronymus in zijn bijbelcommentaren het deugdenviertal niet primair op 
omdat in de becommentarieerde tekst een viertal voorkwam. Met getalsallegorese 
houdt hij zich nauwelijks bezig. De meeste vermeldingen van het deugdenviertal 
hebben meer diepte dan Hagendahl beweert. Zoals ook blijkt uit Hieronymus’ 
preoccupatie met de vier affecten keert de wisselwerking tussen Stoa en 
christendom steeds terug. Enerzijds blijkt uit Hieronymus’ benadering van de vier 
deugden dat hij zich bewust was van de stoïsche oorsprong ervan. Anderzijds 
problematiseert hij dat niet. Sterker nog, meestal zonder enige nadruk kerstent de 
kerkvader het deugdenviertal zonder de stoïsche opvatting expliciet te verwerpen. 
Ze zijn voor christenen van toepassing. In de zekerheid dat het christendom 
superieur was, konden klassieke elementen naar believen en bruikbaarheid 
worden overgenomen of verworpen. De vier deugden zijn door Hieronymus’ 
schifting heen gekomen, al is de vraag of Hieronymus hier steeds een bewuste 
keuze heeft gemaakt. 
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Meer dan Hieronymus en Ambrosius maakt de bekendste van de kerkvaders, 
Aurelius Augustinus (354-430), werk van de betekenis van de vier deugden en hun 
implicaties. Dat komt met name naar voren in de passages waarin Augustinus 
ingaat op de verenigbaarheid van sommige aspecten van het vier-deugdenprincipe 
binnen het christendom.  
Augustinus wordt nog steeds beschouwd als één van de grootste denkers 
uit de westerse geschiedenis en er zijn weinig aspecten van zijn denken die nog 
niet aan een diepgaand onderzoek zijn onderworpen. Studies naar zijn visie op 
deugd en ethiek ontbreken dan ook niet. Een recente bijdrage over de vier 
deugden bij de kerkvader wordt geleverd door Christoph Horn met het artikel 
‘Augustinus über Tugend, Moralität und das höchste Gut’ uit 1999.66 Zijn artikel is 
voornamelijk een reactie op dat van Gösta Hök, ‘Augustin und die antike 
Tugendlehre’, uit 1960,67 dat zich richt op de relatie tussen deugd, beata vita en 
summum bonum. Hök concludeerde dat Augustinus een nieuwe visie op de deugd 
ontwikkelde, onafhankelijk van de klassieke moraliteit. Horn bestrijdt dit. 
Augustinus was niet zo innovatief als Hök beweerde: zijn gedachten zouden zijn 
gebaseerd op het neoplatonisme, met name op Plotinus.68 
 Hedendaagse commentatoren beperken zich doorgaans tot enkele 
aspecten van Augustinus’ deugdenleer of richten zich op één werk in het bijzonder. 
Zo concentreert Frederick S. Carney zich vooral op de relatie tussen deugd en 
plicht,69 onderzoekt G. Scott Davis de verschillen in ethiek tussen Aristoteles en 
Augustinus,70 richt Ermenegildo Lio zich op de omschrijving van iustitia,71 
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bestudeert John P. Langan de onderlinge verbondenheid van de deugden zoals 
Augustinus die in brief 155 opvoert, stelt Robert Dodaro de transformatie van de 
deugden in dezelfde brief aan de orde,72 gaat Marcia Colish in op Augustinus’ 
schatplichtigheid aan de Stoa,73 en zet Maria Becker uiteen hoe de vier deugden 
volgens Augustinus in het hiernamaals blijven voortbestaan. In deze analyse levert 
ze ook een bijdrage aan de discussie tussen Hök en Horn. Ze gaat in tegen Horns 
opvatting dat Augustinus' deugdenopvatting neoplatoons is en dat hij niet veel 
meer deed dan Plotinus kerstenen. Door de liefde op te voeren als de inhoudelijke 
bepaling van de deugd, het doel én loon van de deugd, slaat Augustinus volgens 
haar wel degelijk een nieuwe weg in.74  
Een systematische analyse van de vier deugden in de werken van 
Augustinus ontbreekt vooralsnog. In het onderstaande geef ik daarom eerst een 
overzicht van Augustinus’ uitspraken over de kardinale deugden, en de 
ontwikkelingen die daarin in de loop der tijd optreden. De uitspraken van de 
kerkvader blijken zeer divers te zijn. Soms grijpt hij terug op klassieke uitspraken 
over de deugden, soms wil hij alleen een christelijke visie laten gelden; in andere 
werken stelt hij klassieke en christelijke opvattingen tegenover elkaar, waarbij hij 
de christelijke opvatting de voorrang geeft zonder de klassieke visie geheel af te 
wijzen. Vervolgens zal ik ingaan op een aantal deelvragen. Ten eerste die naar de 
onderlinge verbondenheid van de vier deugden. De tweede deelvraag betreft de 
intentie van de deugden; de deugden dienen bij Augustinus steeds uit caritas, 
liefde voor God, beoefend te worden. Anders zijn het geen ware deugden. Dan 
komt de bijzondere positie van iustitia binnen het deugdenviertal aan bod. Een 
korte paragraaf over Augustinus’ relatief zeldzame toepassingen van de vier 
deugden in de bijbelexegese sluit dit hoofdstuk af.  
Vooraf zij gezegd dat bij Augustinus, net zo min als bij Ambrosius en 
Hieronymus,  sprake is van een coherente ethische leer, zoals Henry Chadwick al 
constateerde in 1988. Augustinus’ beweringen over de vier deugden bieden vooral 
ad hoc-antwoorden op concrete problemen die hem gepresenteerd worden.75 Ook 
een systematische visie op de vier deugden ontbreekt. 
 
 
2. Het licht wordt dof 
 
In Augustinus’ vermeldingen van de vier deugden zijn twee constanten te 
onderscheiden. Ten eerste blijven er in zowel in Augustinus' vroege als in zijn late 
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werken passages waarin hij de vier deugden noemt zonder ze te definiëren of er 
anderzins nader op in te gaan.76 Er zijn echter ook passages waarin Augustinus de 
deugden wel nader omschrijft. En in de gevallen dat hij dat doet, baseert hij zich op 
Cicero’s omschrijving van de vier deugden uit De inventione; dit is de tweede 
constante.77 In De diversis quaestionibus (395) neemt Augustinus de 
ciceroniaanse definities zelfs letterlijk over.78 Daarmee krijgen de vier deugden de 
volgende betekenis: prudentia dient om het goede van het kwade te 
onderscheiden, temperantia om aardse verleidingen te weerstaan, fortitudo helpt 
de mens tegenslagen in het leven te verdragen, en iustitia is de deugd die ieder 
het zijne geeft.79  
Toch valt in de wijze waarop Augustinus de deugden beschrijft een 
ontwikkeling te ontwaren. Allengs verandert Augustinus’ deugdenvisie van 
optimistisch neoplatoons naar pessimistisch christelijk. Deze verandering vormt de 
rode draad van deze paragraaf.  
 
2.1. Stralende deugden 
Kort na zijn beroemde bekering stelt Augustinus in De ordine (386) met een 
kwinkslag naar Cicero’s In Catilinam dat Cicero ook zonder Catilina prudens, 
temperans, iustus en fortis zou zijn geweest.80 Al vrij snel na De ordine, namelijk in 
De musica (387-390), komen de vier deugden uitvoeriger aan bod. Daar past 
Augustinus bovengenoemde ciceroniaanse omschrijving toe binnen een 
ontegenzeggelijk christelijk kader, waarbij de ziel op het hogere gericht wordt. Elke 
deugd staat hier in dienst van het verzaken van het aardse en leidt de ziel naar het 
hogere, naar God. De deugden werken daarbij samen, versterken elkaar. 
Augustinus noemt de deugden disposities van de ziel, waarmee deze zich op het 
eeuwige richt. Prudentia is de dispositie van de ziel waarmee deze eeuwige zaken 
begrijpt, weet dat tijdelijke zaken hieraan inferieur zijn en dat superieure zaken 
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begerenswaardiger zijn.81 Temperantia is de dispositie waarbij de ziel met behulp 
van God zich strijdend bevrijdt van de gewoonte een inferieure schoonheid te 
beminnen en haar liefde richt op God.82 Als de ziel de dispositie heeft waarbij 
tegenslag en dood niet gevreesd worden, dan is fortitudo aan het werk.83 De 
ordening van de ziel, waarbij deze slechts de ene God dient, zich slechts tot de 
zuiverste zielen wil rekenen en de dierlijke en lichamelijke natuur wil beheersen, 
kan niet anders begrepen worden dan als iustitia.84 Augustinus ziet temperantia 
hier als de centrale deugd, waartoe prudentia het noodzakelijke inzicht verschaft, 
en fortitudo en iustitia ondersteuning bieden. De voornaamste taak van de 
deugden is het zuiveren van de ziel. Dit principe van zuiverende deugden is 
afkomstig van de neoplatonist Plotinus.85 
Augustinus maakt vervolgens onderscheid tussen het functioneren van de 
vier deugden op aarde en in de hemel. Herhaaldelijk bespreekt Augustinus in zijn 
werken de functie van de vier deugden na de dood. Maria Becker heeft aan dit 
onderwerp een artikel gewijd, waarin ze binnen een brede context de vier werken 
onderzoekt waarin Augustinus het voortbestaan van de vier deugden na de dood 
ter sprake brengt, namelijk De musica, de uiteenzetting over psalm 83/84, De 
Trinitate en brief 155; De Genesi ad litteram, waarin de vraag naar de vier deugden 
na de dood eveneens aan bod komt, ontbreekt. In haar artikel bestrijdt Becker de 
opvatting van Christoph Horn dat Augustinus’ visie op deugd neoplatoons was en 
weinig innovatief. Augustinus sloeg wel degelijk een nieuwe weg is. De discussie 
over de deugden na de dood is volgens Becker niet op neoplatoonse leest 
gestoeld, maar komt voort uit de lezing van Cicero’s Hortensius gecombineerd met 
christelijke eschatologie.86 
 In De musica is het voornaamste verschil tussen de deugden op aarde en 
die in de hemel dat op aarde de deugden de ziel zuiveren. In de hemel, waar dat 
zuiveren voltooid is, sterven de deugden niet uit, maar krijgen ze een andere 
functie: in Gods aangezicht zijn het de deugden die het volle genot van Gods 
nabijheid mogelijk maken.87 In deze voorstelling loopt het aardse over in het 
hemelse, en is er evenmin een breuk tussen aardse en hemelse deugden: de in de 
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hemel te bereiken deugden zijn op aarde al in zicht, het is slechts een kwestie van 
afstand. De vier deugden in de hemel zijn de opperste verwerkelijking van de 
deugden op aarde, maar niet wezenlijk verschillend. Augustinus geeft ook aan dat 
het zuiveren van de ziel op aarde bijna helemaal bewerkstelligd wordt; het hemelse 
licht valt als het ware al in dit leven te ontwaren.88 
Dezelfde hoopvolle toonzetting klinkt door in de veruit bekendste 
beschrijving van de vier deugden van Augustinus, namelijk die in De moribus 
ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum (387-390). Daarin beschrijft hij 
de vier deugden in het licht van de liefde. Hier zijn de vier deugden vier 
bewegingen, vier uitingsvormen van liefde. Over deze benadering is al zoveel 
geschreven dat een korte samenvatting kan volstaan.89 Virtus is de volmaakte 
liefde voor God en elke deugd is een soort liefde: temperantia is de liefde die zich 
geheel geeft aan wat ze liefheeft, fortitudo is de liefde die moeiteloos alles 
verdraagt omwille van wat zij liefheeft, iustitia is de liefde die exclusief dient wat ze 
liefheeft en daardoor op gepaste wijze overheerst, prudentia is de liefde die 
nauwkeurig datgene wat haar bevordert verkiest boven datgene wat haar 
belemmert.90 Deze liefde is van geen belang als het niet de liefde voor God is, voor 
het soevereine goed, voor de soevereine wijsheid en voor de soevereine 
harmonie. Vervolgens omschrijft Augustinus de deugden nogmaals, en richt ze dan 
direct op God, het object van de liefde. Dan is temperantia de liefde die volledig en 
ongeschonden bewaard blijft voor God, fortitudo de liefde die alles moeiteloos 
verdraagt voor God, iustitia de liefde die niemand dient behalve God, en prudentia 
is de liefde die onderscheidt tussen datgene wat helpt naar God komen, en 
hetgeen die beweging belemmert.91 De vier deugden worden hier direct aan de 
liefde voor God verbonden en staan daarmee in het centrum van Augustinus’ 
geloofsbeleving.  
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In De vera religione (390-391) past Augustinus de deugden toe in 
hetzelfde kader van de opstijging tot God als we kennen uit De musica en De 
moribus. Daarnaast valt er een deugdenhiërarchie te bespeuren. In De vera 
religione begint de werking van de deugden nadrukkelijk bij God. De clementia van 
God zet de mens er namelijk toe aan zich van lichamelijke lusten af te keren en 
zich te richten op de eeuwige essentie van de waarheid, en daarin toont zich de 
schoonheid van de iustitia. De mensen van goede wil benutten de lasten van dit 
leven als bewijs van hun fortitudo. Als het aardse geluk hun toelacht, wordt hun 
temperantia versterkt. Bij tegenslagen vergroten zij hun prudentia; ze streven er 
dan niet naar deze tegenslagen uit de weg te gaan, maar worden waakzamer en 
hebben de Waarheid nog inniger lief.92 Het lijkt erop dat iustitia hier meer dan de 
andere drie deugden de functie heeft de mens op het hogere te richten, terwijl de 
andere deugden eerder hun functie vinden in het beheersen van aardse zaken, 
zowel goede als slechte.  
De nadruk in deze passages op het bevrijden van de ziel uit het 
lichamelijke duidt op invloed van het (neo)platonisme, waarin Augustinus zich in 
deze periode verdiepte, zoals Peter Brown in zijn befaamde biografie over 
Augustinus stelt.93 Met name de passages uit De musica over de zuiverende 
deugden zijn op neoplatoonse leest geschoeid. 
 
2.2. De somberheid slaat toe 
Peter Brown stelt dat Augustinus zich in de jaren na 386 terugtrok op het landgoed 
Cassiciacum en daar met een aantal geestesverwanten verbleef in ‘a state of 
continuous intellectual excitement’.94 Hij leefde daar volgens de idealen uit de 
platoonse traditie, in studie en dispuut. Tien jaar later was dit vredige leven echter 
verdwenen. Volgens Brown was Augustinus tot het besef gekomen dat hij op aarde 
nooit de vervulling kon bereiken die het platonisme beloofde. Het aardse bestaan 
zou altijd incompleet blijven, wat restte was de hoop op volmaaktheid na dit 
leven.95 Deze kentering is ook zichtbaar in Augustinus’ vermeldingen van de vier 
deugden. Na 395 wordt Augustinus pessimistischer over de werkzaamheid van de 
deugden om de mens al in dit leven tot God te brengen. Vanaf De Genesi ad 
litteram (401) is deze zwaarmoediger toon voor de vier deugden evident.  
In De Genesi ad litteram hebben de vier deugden de voor Augustinus 
gebruikelijke taken uit De inventione. Volgens de Stoa houden de deugden op te 
bestaan als de mens sterft, maar, aldus de kerkvader, in het christendom zijn ze 
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eeuwig, zoals hij al beweerde in De musica. Maar zijn visie op de vier deugden zelf 
is geheel anders; ze hebben niet de kracht die ze in De musica hadden om de 
mens van het aardse te bevrijden. In De Genesi ad litteram is de uitoefening van 
de deugden op aarde, waar de waarheid voor de mens verduisterd is, een 
moeizame (‘operosus et laboriosus’) aangelegenheid. In de hemel, voorbij de 
lichamelijke zintuigen en zelfs voorbij het intellect, komen de vier deugden samen 
tot de ene en gehele virtus, die bestaat uit liefhebben van wat men bezit en 
bezitten van wat men liefheeft. Daar is niet langer beheersing van de lust nodig 
door temperantia, het verdragen van tegenslag door fortitudo, het straffen van 
kwade daden door iustitia, noch is er kwaad dat door prudentia vermeden moet 
worden.96 In tegenstelling tot in De musica zijn de deugden in de hemel en op 
aarde strikt te onderscheiden. Na de dood gaan de vier deugden op in de ene 
volmaakte virtus, die op aarde niet bereikbaar was.  
De hemelse samensmelting van de vier deugden in de ene virtus is ook te 
vinden in het commentaar op psalm 83/84 en brief 155. In de uiteenzetting over 
psalm 83/84 (414-415) citeert Augustinus vers 8: ‘Ambulabunt a virtutibus in 
virtutem’. De vier deugden zijn noodzakelijk in dit aardse tranendal, en God heeft 
de mens deze deugden in zijn genade geschonken. Deze deugden leiden na de 
dood tot de ene virtus, waarmee God aanschouwd wordt. De vier deugden van de 
actio worden in de hemel deugden van de comtemplatio, en zijn daarmee wezenlijk 
verschillend.97 Net als in De Genesi ad litteram is de ene deugd in de hemel op 
aarde onbereikbaar, terwijl de aardse en hemelse deugden in De musica nog in 
elkaars verlengde lagen. 
Het psalmcitaat wordt niet genoemd in brief 155 (414), maar ook daar 
verenigen de vier deugden zich na de dood in één virtus, die tevens de beloning 
voor deugd is: Gods nabijheid. Dit is het hoogste goed. Vervolgens wordt in deze 
brief de ene deugd weer uitgesplitst in de vier deugden, die elk nabijheid van God 
verstevigen. Prudentia houdt met vooruitziende blik vast aan het goede dat niet 
verloren mag gaan, fortitudo houdt dapper vast aan het goede waarvan het niet 
gescheiden mag worden, temperantia houdt kuis vast aan het goede zonder tot 
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bederf te vervallen, en iustitia houdt rechtschapen vast aan het goede waaraan het 
verdiend onderworpen is.98 Becker stelt dat de aardse deugden vormen van de 
wending tot God zijn, en de hemelse deugden een middel waardoor de ziel de 
Godsnabijheid bewaart. Beide wenden zich dus tot God, maar de aardse deugden 
zijn dynamisch terwijl de hemelse deugden statisch zijn en tegelijkertijd het doel, 
de beloning en het resultaat zijn. Hierdoor wordt ook het onderscheid tussen 
volmaakte en onvolmaakte deugden teleologisch verklaard, aldus Becker.99 Het 
onderscheid tussen het onvolmaakte op aarde en het volmaakte in de hemel is 
onoverbrugbaar; de hemelse deugden zijn op aarde onbereikbaar, de aardse 
deugden hebben geen hemels effect.  
Ook in De civitate Dei (413-427) zijn de deugden beperkt in hun werking. 
Augustinus wijst er dringend op dat de deugden niet bijdragen aan geluk, in 
tegenstelling tot wat de filosofen beweren. Temperantia strijdt tegen de vleselijke 
lusten. Prudentia leert de mens goed van kwaad te onderscheiden en toont zo het 
kwaad in en rondom ons. Beide deugden zijn niet in staat het kwaad weg te 
nemen, ze beheersen het slechts. Iustitia geeft ieder het zijne, waardoor in de 
mens een soort rechtvaardige ordening van de natuur tot stand komt, waarbij de 
ziel aan God is onderworpen en het lichaam aan de ziel. Maar haar pogingen om 
die orde op aarde tot stand te brengen zijn uiterst moeizaam. Daardoor toont 
iustitia maar al te duidelijk dat het vlees nog tegen de geest begeert, en de geest 
nog niet aan God onderworpen is. Fortitudo getuigt van de menselijke ellende, 
aangezien deze deugd nodig is om die ellende geduldig te dragen.100 De deugden, 
hoewel het beste en nuttigste in de mens, getuigen des te meer van de menselijke 
ellende naarmate ze dringender nodig zijn om die ellende het hoofd te bieden. De 
enige uitkomst die de deugden bieden is dat het menselijk leven gelukkig is in de 
hoop op de toekomstige wereld. De vier deugden kunnen de mens niet redden, de 
hoop wel.101 Niet alleen zijn de deugden dus niet in staat het kwaad op de wereld 
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af te wenden, maar ze kunnen op eigen kracht evenmin de eeuwige gelukzaligheid 
bewerkstelligen. De beperking die Augustinus de werkzaamheid van de klassieke 
deugden zo oplegt, is duidelijk christelijk georiënteerd. Hij is erg somber over wat 
de deugden op aarde kunnen bereiken, al biedt hij anderzijds een grote opening in 
de hoop, die afdoende is om gered te worden, en het enige geluk is dat de mens 
op aarde kan bereiken. 
In zijn laatste werk, het onvoltooide geschrift tegen Julianus (de bisschop 
van Eclanum met wie Augustinus twistte over het pelagianisme) dat aangeduid 
wordt als Contra Iulianum - opus imperfectum (429-430) vertegenwoordigt 
Augustinus’ tegenstrever Julianus de klassieke deugdenopvatting die Augustinus 
in zijn vroege werken ook aanhing.102 
 
2.3. Conclusie 
Augustinus’ visie op de vier deugden kent een vroeg onproblematisch hoogtepunt. 
In zijn vroegste werken worden de vier deugden alleen opgesomd. Al snel neemt 
de aandacht voor het viertal toe. Ze worden uitgebreider besproken en in De 
moribus zelfs in het middelpunt van het geloof geplaatst. Augustinus verbindt de 
deugden immers direct met liefde, en met God als het object daarvan. De vier 
deugden zijn bewegingsvormen van de liefde, ze zijn zelf soorten liefde. De 
definities die Augustinus van de deugden geeft in De musica, De moribus, en De 
vera religione zijn vol vertrouwen op het vermogen van de deugden de mens van 
het aardse weg te trekken en op het eeuwige te richten. 
Vanaf De Genesi ad litteram beperkt Augustinus de werkzaamheid van de 
vier deugden. Dat komt vooral naar voren als Augustinus de vier deugden op 
aarde contrasteert met de vier deugden in de hemel, die daar samensmelten tot de 
volmaakte virtus. Het enige wat de vier kunnen doen op aarde is het kwaad 
enigszins binnen de perken houden; de hemel brengen ze echter niet naderbij. 
Voor de ervaring van de hemelse heerlijkheid in de ene virtus is de mens 
afhankelijk van Gods genade. 
De meeste studies hechten veel gewicht aan de definiëring van de 
deugden als uitingen van liefde uit De moribus. Volgens de heersende opvatting in 
deze studies was deze omschrijving niet alleen nieuw, maar ook maatgevend voor 
Augustinus andere werken.103 Deze visie behoeft nuancering. In de werken na 388 
wordt de beschrijving van het viertal uit De moribus verre van gebruikelijk. De visie 
op de vier deugden als uitingsvormen van de liefde uit De moribus is weliswaar 
een zeer oorspronkelijke benadering, maar keert in geen enkel andere werk van 
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Augustinus zonder meer terug. In Augustinus’ later werk zijn de vier deugden en 
caritas weliswaar nog steeds verbonden, maar de aard van die verbintenis is 
anders. In De moribus zijn de deugden zelf (soorten) liefde. Na het jaar 400 wordt 
caritas een voorwaarde voor de waarachtigheid en het functioneren van de vier 
deugden. In paragraaf 4 zal blijken dat de werking van de vier deugden dan niet 
langer met die van de caritas samenvalt, maar eerder door caritas beperkt wordt. 
 
 
3. Deugdzaamheid: een kwestie van alles of niets? 
 
Naast een meer pessimistische visie op de werkzaamheid van de deugden op 
aarde kenmerken Augustinus’ latere werken ook door een andere ontwikkeling. 
Augustinus gaat de verenigbaarheid van stoïsche en christelijke deugdopvattingen 
nader doordenken en stuit daarbij op conflicten. Als de betekenis en de plaats die 
de deugden in het klassieke systeem hadden, consequent worden doorgevoerd, 
blijkt dat deze klassieke visie zich niet zonder meer laat verzoenen met de plaats 
van de deugd in een christelijke levenswandel. De meeste aandacht besteedt 
Augustinus aan de onderlinge verbondenheid van de deugden en de intentie 
achter de deugden. Deze thema’s, die Augustinus vóór 401 niet noemt, komen in 
de volgende paragrafen aan bod.  
De onderlinge verbondenheid van de vier deugden komt bij Augustinus 
herhaaldelijk naar voren. Meestal komt de verbondenheid tot uitdrukking in 
terloopse formuleringen als wie bedachtzaam is, ook dapper, gematigd en 
rechtvaardig is, zoals wanneer Augustinus in Contra Iulianum (423) tegen Julianus 
zegt: ‘Als iets prudenter, fortiter, temperanter en iuste is gedaan, hebben we alle 
vier de deugden die volgens jou ware deugden zijn (…)’.104 In brief 167 (415) 
spreekt Augustinus van ‘inseparabilitas virtutum’.105 Ook in De Trinitate (399-419) 
onderschrijft Augustinus en passant de verbondenheid van het deugdenkwartet. Hij 
stelt dat de Vader en de Zoon net zo onlosmakelijk met elkaar verbonden zijn als 
de vier deugden. Augustinus stelt tevens dat de deugden in de menselijke ziel een 
vaste plaats hebben, waar ze niet van elkaar gescheiden kunnen worden.106 Niet 
alleen zijn de deugden onderling verbonden, ze zijn ook aan elkaar gelijk: twee 
personen die een dezelfde hoeveelheid fortitudo bezitten, bezitten prudentia, 
temperantia en iustitia eveneens in gelijke mate. Dit onderbouwt hij als volgt: als 
twee mensen evenveel fortitudo bezitten, maar één van hen uitmunt in prudentia, 
zou daaruit volgen dat de fortitudo van de ander minder prudens zou zijn. Dan is 
hun fortitudo niet gelijk omdat de fortitudo van de één meer prudens is dan die van 
de ander. En dit geldt voor alle deugden. Des te meer is dit waar voor het eeuwige 
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en onveranderlijke, meent Augustinus: voor de menselijke ziel gaat ‘zijn’ niet gelijk 
op met dapper, bezonnen, rechtvaardig, of gematigd zijn, maar voor God is ‘zijn’ 
hetzelfde als rechtvaardig en wijs zijn.107 Evenmin als Hieronymus bedoelt 
Augustinus hier dat God de deugden bezit zoals de mens deze bezitten kan. Hij wil 
vooral aantonen dat bij God 'zijn' en 'goed zijn' samengaan.  
Minder terloops wordt de verbondenheid van de deugden naar voren 
gebracht in De libero arbitrio (387-395). Iemand van goede wil omhelst deze wil 
met liefde. Via de goede wil verklaart Augustinus de interne samenwerking van de 
vier deugden. Iemand van goede wil is voorzichtig, want hij is opgewassen tegen 
zaken die een bedreiging voor hem vormen, hij is dapper want hij draagt rustig zijn 
verlies. Dan kan hem matigheid niet ontzegd worden, aangezien de goede wil 
bedreigd wordt door hartstochten en deze door temperantia gematigd worden. En 
hij die gesteld is op de goede wil en weerstaat wat daaraan vijandig is, kan niets 
slechts willen. Hij wil niemand onrecht aandoen en zal daarin alleen slagen als hij 
ieder het zijne geeft, en dus rechtvaardig is. Kortom, een mens die de goede wil 
belangrijk vindt, bezit ook de vier deugden.108 
Op de achtergrond speelt bij Augustinus het besef mee dat de vier 
deugden in principe het geheel der moraliteit omvatten. Hij beweert in een aantal 
werken immers dat deugd bestaat uit vier delen. Deze redenering omdraaiend is 
het mogelijk dat Augustinus inderdaad uitging van het principe dat de vier deugden 
de hele moraal inhouden. Maar iets dergelijks stelt Augustinus nooit expliciet.109 
Het is brief 167 uit 415 aan Hieronymus die de meest uitvoerige 
redeneringen biedt over de problematiek van de onlosmakelijkheid en de 
alomvattendheid van de vier deugden.110 De brief betreft bijbeltekst Jak. 2,10: ‘Wie 
de hele wet onderhoudt maar op één punt struikelt, die staat schuldig ten opzichte 
van het geheel.’111 Augustinus vindt deze tekst problematisch en vraagt 
Hieronymus om raad. Augustinus koppelt de bijbelpassage aan de kwestie van de 
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 ibidem 6, 4: ‘Deo autem hoc est esse quod est potentem esse aut iustum esse aut sapientem esse et 
si quid de illa simplici multiplicitate uel multiplici simplicitate dixeris quo substantia eius significetur.’ 
(CCSL 50, 233-234). De bewering van H.J. Horn dat sinds Augustinus de verbondenheid van de vier 
deugden de maatgevende uitleg wordt voor de eenheid van de drievuldige God (Horn, ‘Anakoluthie der 
Tugend’, 28) wordt niet bevestigd door bronnen uit de vroege Middeleeuwen.  
108
 Augustinus, De libero arbitrio 1, 13, 27 (CCSL 29, 228-229). In hetzelfde werk vermeldt Augustinus: 
‘Neque prudentia cuiusquam fit prudens alius aut fortis fortitudine aut temperans temperantia aut iustus 
iustitia hominis alterius quisquam efficitur, sed coaptando animum illis incommutabilibus regulis 
luminibusque virtutum quae incorruptibiliter vivunt in ipsa veritate sapientiaque communi, quibus et ille 
coaptauit et fixit animum quem istis virtutibus praeditum sibi ad imitandum proposuit.’ (De libero arbitrio 
2, 19, 52; CCSL 29, 272). Deze passage wordt gerecipieerd door Claudius van Turijn († 827) in zijn 
Preafatio ad Theodemirum (PL 104, 618-619). 
109
 Wel stelt Augustinus in De diversis quaestionibus, waarin hij Cicero woordelijk weergeeft, dat 
wanneer alle delen van deugd bekend zijn, de aard van eerzaamheid (honestas) overwogen kan 
worden, en dat die delen er vier zijn (Augustinus, De diversis quaestionibus, Quaestio 31, 1: ‘Quare 
omnibus partibus eius cognitis tota vis erit simplicis honestatis consideranda. Habet igitur partes 
quattuor: prudentiam, iustitiam, fortitudinem, temperantiam.’ (CCSL 44A, 41)). 
110
 Voor de gehele briefwisseling tussen Augustinus en Hieronymus zie onder meer Alfons Fürst, 
Augustins Briefwechslung mit Hieronymus Jahrbuch für Antike und Christentum 29 (Münster 1999); en 
Carolinne White, The Correspondence (394-419) between Jerome and Augustine of Hippo Study of the 
Bible and Early Christianity 23 (Lewiston 1990). 
111
 Sermo Wilmart 2 uit Miscellanea Agostinia 1 (Rome 1930) 673-680 betreft een hervonden preek van 
Augustinus die ook over Jak. 2,10 gaat, maar daarin spelen de vier deugden geen rol. 
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onderlinge verbondenheid van de vier deugden: wie één deugd heeft, bezit ze 
allemaal en wie er één niet heeft, mist ze allemaal.112 In deze brief verwerpt 
Augustinus al snel de stoïsche idee dat zonden onderling verbonden zijn. Het kost 
Augustinus aanzienlijk meer moeite de onderlinge verbondenheid van de vier 
deugden af te zweren. Hij nuanceert dit standpunt eerst door aan te voeren dat de 
verbondenheid van de deugden een menselijk idee is. Daarna beweert hij dat 
kuisheid weliswaar ook een deugd is, maar dat deze niet noodzakelijk alle andere 
deugden met zich meebrengt.113 Hiermee stapt Augustinus schoorvoetend af van 
de strikte stoïsche opvatting over de deugdenverbondenheid waarbij men ofwel 
alle deugden bezit, ofwel geen enkele. In het christendom kunnen de gelovigen 
groeien in deugdzaamheid, terwijl in de Stoa (althans, in Augustinus’ optiek) een 
kloof gaapt tussen de onvolmaakte deugdenloze en de wijze die de deugden 
volmaakt bezit. In de Stoa vindt overgang van onvolmaaktheid naar wijsheid 
spontaan en volledig plaats; van een ontwikkeling zoals het christendom voorstaat 
is geen sprake. In de Stoa impliceren de deugden elkaar of sluiten elkaar uit, terwijl 
een christen een bepaalde deugd kan bezitten en een andere deugd niet. Als een 
christen zondigt wil dat evenmin zeggen dat hij geen enkele deugd bezit.  
Volgens John Langan, die in 1979 een artikel wijdde aan de onderlinge 
verbondenheid van de deugden in deze brief,114 wil Augustinus uitkomen bij een 
begrip van de onderlinge verbondenheid van de vier deugden dat afdoende het 
bijbelvers verklaart.115 Hij wijst erop dat Augustinus het wel degelijk mogelijk acht 
dat moreel onvolmaakte mensen deugdzaam gedrag vertonen. Tegelijkertijd is 
Augustinus niet bereid de these van de onderlinge verbondenheid van de 
deugden, waarbij deugdzaamheid alleen door de volmaakten beoefend kan 
worden, geheel af te wijzen.116 Via caritas kan Augustinus de christelijke 
deugdzaamheid, waarin een mens kan groeien maar die hier op aarde nooit 
volmaakt kan zijn, verzoenen met het principe van de onderlinge verbondenheid 
van deugden. Hoe meer caritas mensen bezitten, hoe deugdzamer ze zijn. Waar 
caritas volmaakt is, zijn geen zonden meer.117 Waar in de stoïsche zienswijze de 
waarachtigheid van een (klassieke) deugd bepaald wordt door de aanwezigheid 
van de andere drie, is het in de christelijke visie de verbinding met caritas die dat 
bepaalt. 
                                               
112
 Augustinus, Epistula 167, 4: ‘At enim, qui unam virtutem habet, omnes habet et, qui unam non habet, 
nullam habet.’ (CSEL 44, 591-592). 
113
 ibidem 10: ‘Non enim et ista divina sententia est, qua dicitur: qui unam virtutem habuerit, omnes 
habet eique nulla est, cui una defuerit. Sed hominibus hoc visum est multum quidem ingeniosis, 
studiosis, otiosis sed tamen hominibus. (…) Unde pudicitia coniugalis in viris feminisque religiosis cum 
procul dubio virtus sit – non enim aut nihil aut vitium est –, non tamen se cum habet omnes virtutes. 
nam si omnes ibi essent, nullum esset vitium; si nullum vitium, nullum omnino peccatum; quis autem 
sine aliquo peccato?’ (CSEL 44, 597). 
114
 Langan, ‘Augustine on the Unity’ 81-95. 
115
 ibidem, 85. 
116
 ibidem, 89. 
117
 Augustinus, Epistula 167, 11: ‘Cur ergo non dicimus, qui hanc virtutem habet, habere omnes, cum 
plenitudo legis sit caritas. An quanto magis est in homine, tanto magis est virtute praeditus, quanto 
autem minus. Tanto minus inest virtus, quia ipsa est virtus, et quanto minus inest virtus, tanto magis est 
vitium? Ubi ergo illa plena et perfecta fuerit, nihil ex vitio remanebit.’ (CSEL 44, 598-599). 
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Via caritas is zelfs de onderlinge verbondenheid van zonden, en daarmee 
de passage uit de Jakobusbrief, te verklaren. Liefde is de basis en de vervulling 
van de wet. Iemand die tegen de wet ingaat, gaat tegen de liefde in. Wie God niet 
bemint, bemint noch zichzelf, noch zijn naaste. Wie dus op één punt de wet 
overtreedt, treedt de hele wet met voeten in die zin dat hij handelt tegen caritas, 
waarop de hele wet gebaseerd is. Daarmee zijn niet alle zonden gelijk. Degenen 
die grotere zonden begaan, beschadigen caritas erger dan zij die kleine zonden 
bedrijven. Zonden zijn alleen gelijk omdat wie op één punt zondigt, op alle punten 
zondigt aangezien caritas, waarop alles gebaseerd is, aangetast wordt.118 De 
bijbelpassage, die Augustinus niet zo gemakkelijk kan verwerpen als ideeën uit de 
Stoa, wordt zo verklaard.  
Langans analyse van Augustinus’ redeneringen levert veel op. Hij legt 
Augustinus’ conflict bloot tussen de klassieke opvatting waarbij de deugden 
onderling verbonden zijn enerzijds, en de christelijke opvatting dat men in elke 
deugd afzonderlijk kan groeien. Ook maakt hij duidelijk dat Augustinus nooit vol 
overtuiging die onderlinge verbondenheid verwerpt. Hij stapt er eerst 
schoorvoetend vanaf om haar vervolgens toch weer in zijn beweringen op te 
nemen. Die interconnectie van de deugden was voor hem toch blijkbaar te 
vanzelfsprekend. Daardoor belandt Augustinus wel in een soort spagaat, waaruit 
de caritas hem tenslotte redt. Langans analyse maakt echter geen onderscheid 
tussen deugd enerzijds en de vier deugden anderzijds. Ik constateer dat wanneer 
Augustinus bij de kwestie van de onderlinge verbondenheid van deugden de vier 
klassieke deugden voor ogen heeft, er geen conflict optreedt. Dat gebeurt pas als 
hij christelijke deugden ter sprake brengt. Augustinus gaat in de loop van de brief 
namelijk van de vier klassieke deugden over op christelijke deugden als kuisheid, 
geloof, vroomheid (pietas) en uiteindelijk komt hij tot caritas. Wanneer Augustinus 
de strikte stoïsche opvatting aangaande de deugdenverbondenheid uiteindelijk 
afwijst, verlaat zijn betoog tevens de vier deugden van prudentia, temperantia, 
fortitudo en iustitia. Deze worden niet meer genoemd. De verbondenheid van de 
vier deugden trekt Augustinus niet zonder meer door naar alle deugden. De vier 
deugden aan het begin van de brief worden niet in verband gebracht met de 
christelijke deugden die verderop in de brief genoemd worden. Hier lijkt sprake te 
zijn van twee gescheiden deugdensystemen, de klassieke vier die elkaar in- en 
uitsluiten, en christelijke deugden die de mens ondanks zijn zondigheid wel 
degelijk kan bezitten, en er bovendien in kan groeien. Aan de andere kant kan 
niemand op aarde volmaakt deugdzaam zijn.119 Augustinus doet geen poging om 
                                               
118
 ibidem 17: ‘Cur ergo non dicantur paria peccata? An forte quia magis facit contra caritatem, qui 
gravius peccat, minus, qui levius, et hoc ipso admittit magis et minus, quo fit quidem omnium reus, sed 
gravius peccans vel in pluribus peccans magis reus, levius autem vel in paucioribus peccans minus 
reus tanto maiore scilicet reatu, quanto amplius, tanto minore, quanto minus peccaverit, tamen, etiam si 
in uno offenderit, reus omnium, quia contra eam facit, in qua pendent omnia?’ (CSEL 44, 604-605). 
119
 ibidem 12: ‘Proinde mihi videntur stoici ideo falli, quia proficientem hominem in sapientia nolunt 
omnino habere sapientiam, sed tunc habere, cum in ea fuerit omnino perfectus, non quia illum 
provectum negant, sed, nisi ex profundo quodam emergendo repente emicet in auras sapientiae 
liberas, nulla ex parte esse sapientem.’ (CSEL 44, 599-600); ibidem 13: ‘Haec similitudo, ubi stultitia 
velut aqua et sapientia velut aer ponitur, ut animus a praefocatione stultitiae tamquam emergens in 
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beide deugdensystemen met elkaar te verzoenen. Hij ziet het stoïsche concept van 
deugd als een alles of niets-kwestie, dat botst met de christelijke visie op ware 
deugd. Bij Augustinus valt bovendien een bepaalde deugdenhiërarchie te 
bespeuren: caritas is de belangrijkste deugd, die bovendien de waarachtigheid van 
andere deugden bepaalt. Alleen met caritas als intentie kan een deugd een ware 
deugd zijn. In de klassieke opvatting (waarin caritas uiteraard geen rol speelt) 
speelt dit probleem niet: alle deugden vallen immers onder een van deze vier 
hoofddeugden. Met de vier deugden zijn alle deugden met elkaar verbonden. Pas 
als Augustinus christelijke deugden in zijn betoog gaat betrekken, wordt de 
zienswijze van de onderlinge verbondenheid van de deugden problematisch. 
Caritas brengt echter geen verzoening tot stand tussen de beide 
deugdensystemen die in deze brief functioneren, maar dat is Augustinus’ 
bedoeling ook niet. Het gaat om de verklaring van het bijbelvers. Langan wijst 
weliswaar op de verandering in deugdopvatting die zich, soms schoorvoetend, 
gedurende brief 167 ontwikkelt, maar dat zich hierbij ook een verschuiving van 
stoïsche deugden naar christelijke deugden aftekent, wordt niet vermeld.  
Een ander punt van kritiek op Langan betreft zijn bewering dat de 
koppeling van de deugden met caritas in deze brief gebaseerd is op de 
beschrijving van de vier deugden als vormen van liefde uit De moribus.120 Ik heb 
reeds aangegeven dat ik betwijfel of er een rechtstreeks verband bestaat tussen 
de vier deugden als vormen van liefde zoals beschreven in De moribus, en latere 
vermeldingen waarbij caritas de noodzakelijke intentie voor deugd wordt. Evenmin 
denk ik dat De moribus invloed heeft uitgeoefend op de rol die Augustinus caritas 
toeschrijft in brief 167. Ook hier zijn de deugden immers geen vormen van caritas, 
maar wordt een gebrek aan caritas ingezet als het concept dat zonden met elkaar 
verbindt (en zo de bijbelpassage verklaart), en zich uiteindelijk ontpopt als de 
noodzakelijke intentie van ware deugd. Terwijl Augustinus in De moribus de vier 
klassieke deugden identificeert als vormen van liefde (amor), koppelt hij in brief 
167 caritas als intentie aan deugd in het algemeen, en dan eerder aan christelijke 
deugden dan aan de klassieke vier. De manier waarop in De moribus de vier 
deugden aan de liefde verbonden worden blijft een uitzondering in Augustinus’ 
werken. 
 Kortom, in de passages waarin Augustinus de deugden terloops te sprake 
brengt, is de onderlinge verbondenheid vanzelfsprekend. Wanneer Augustinus 
echter dieper ingaat op dit concept, blijkt dat er een conflict ontstaat met de 
christelijke visie op deugd. In brief 167 komt dat duidelijk tot uitdrukking: het blijkt 
dat de klassieke onlosmakelijkheid van de vier deugden niet gemakkelijk in te 
passen valt in een christelijke concept van deugdzaamheid. Augustinus is niet in 
                                                                                                                       
sapientiam repente respiret, non mihi videtur satis accommodata nostrarum scripturarum auctoritati, sed 
illa potius, ut uitium vel stultitia tenebris, luci autem virtus vel sapientia comparetur, quantum ista similia 
de corporalibus ad intellegibilia duci possunt. Non itaque sicut de aquis in aerem surgens, ubi earum 
summum transierit, repente, quantum sufficit, inspiratur, sed sicut de tenebris in lucem procedens 
paulatim progrediendo inluminatur.’ (CSEL 44, 600-601). 
120
 Langan, ‘Augustine on the Unity’, 91. 
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staat om dit aspect van de vier deugden zonder meer te verwerpen, maar volledig 
ondersteunen kan hij het evenmin. Tot een oplossing komt het dan ook niet.121 
 
 
4. De intentie maakt de deugden 
 
Aanmerkelijk minder moeite heeft Augustinus met het verwerpen van de stoïsche 
idee van deugd als menselijke aangelegenheid. In zijn vroege Contra academicos 
(386) betoogt hij dat prudentia, temperantia, fortitudo en iustitia waarlijk onder 
menselijke zaken gevat kunnen worden, omdat alleen deze deugden niet door het 
lot kunnen worden weggenomen.122 Dit is een standpunt dat nog in 
overeenstemming was met dat van de stoïci; zij vonden immers dat men zich louter 
moest richten op die zaken die volledig door de mens te beheersen waren. In 
latere werken verwijdert Augustinus zich steeds meer van dit stoïsche standpunt 
en noemt hij de vier deugden een gave Gods. De mens moet erkennen dat de 
deugden van God afkomstig zijn, en God daarvoor danken. Wie handelt met God 
als einddoel, bezit ware deugd. Daardoor zullen de deugden met Gods hulp 
toenemen, en leiden naar de beata vita, het eeuwige leven.123 Ook in De civitate 
Dei (413-427) stelt Augustinus dat deugd een gave Gods is. 124 In preek 150 trekt 
(413-414) vaart Augustinus fel uit tegen de stoïci, die de deugden als een 
menselijke verworvenheid zien, en de overtuiging zijn toegedaan dat 
deugdzaamheid op eigen kracht te bereiken is.125  
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 De onderlinge verbondenheid van de deugden zoals die in brief 167 ter sprake komt, wordt in de 
vroege Middeleeuwen alleen gerecipeerd door Amalarius van Metz ( † ca. 850) en wel als volgt: ‘Unde 
Augustinus in epistola ad Hieronymum: Porro si prudentia tunc erit, si et fortis, et iusta, et temperans sit, 
profecto ubi fuerit, secum habet caeteras; sic et fortitudo imprudens esse non potest, vel intemperans 
vel iniusta; sic et temperantia necesse est ut prudens, fortis et iusta sit; sic iustitia non est, si non sit 
prudens, fortis et temperans; ita ut ibi vera est aliqua eorum, et aliae similiter sint; ubi autem aliae 
desunt, vera illa non est, etiamsi aliquo modo similes esse videantur.’ (Amalarius van Metz, Forma 
institutiones canonicorum, 4, 9; PL 105, 1186; Cf. Augustinus, Epistula 167, 2; CSEL 44, 593). 
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 Augustinus, Contra Academicos 1, 7, 20: ‘Illa est humanarum rerum scientia, quae novit lumen 
prudentiae, temperantiae decus, fortitudinis robur, iustitiae sanctitatem. Haec enim sunt, quae nullam 
fortunam metuentes vere nostra dicere audemus.’ (CCSL 29, 14). Atto van Vercelli (924-961) baseert 
zich op deze passage en lijkt het te combineren met een gedachte uit Alcuinus, De rhetorica 44, 46 (zie 
hoofdstuk 5, parafraaf 2.2.). Atto maakt onderscheid tussen de wijsheid aangaande goddelijke zaken en 
kennis aangaande menselijke zaken (cf. 1 Kor. 12,8): ‘(…) est divinarum cognitio, scientia, humanarum, 
attamen non illarum quas scimus, quid auri quidve argenti, quot etiam et quales habemus fundos, sed 
illa est quae consistit in quattuor virtutibus, quibus nil utilius in vita hominibus [cf. Wijsh. 8,7], hoc est, 
qua et prudentiae discimus intellectum, et iustitiae sanctitatem, et fortitudinis robur, ac temperantiae 
decus.’ (Atto Vercellensis, Expositio epistolarum sancti Pauli [1 Kor 12,8], PL 134, 382). De verwijzing 
naar  Wijsh. 8,7 is van Atto zelf. 
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 Augustinus, Epistula 155, 12: ‘Si enim virtutes, quas accepisti, a quo acceperis, sentiens eique 
gratias agens eas ad ipsius cultum etiam in tuis istis saecularibus honoribus.’ (CSEL 44, 441-442). 
124
 Augustinus, De civitate Dei, 22, 24 : ‘Omnipotentis opus, quis competenter effatur aut cogitat? 
Praeter enim artes bene vivendi et ad inmortalem perveniendi felicitatem, quae virtutes vocantur et sola 
Dei gratia, quae in Christo est, filiis promissionis regnique donantur.’ (CCSL 48, 848). 
125
 Augustinus, Sermo 150, 7: ‘Sed cum stoicis non indecens fortasse luctamen est. Ecce enim 
interroganti ubi ponant efficiens beatae vitae, id est, quod facit in homine beatam vitam: respondent, 
non corporis voluptatem, sed animi esse virtutem. Quid Apostolus? Annuit? Si annuit, annuamus. Sed 
non annuit: revocat enim Scriptura eos qui confidunt in virtute sua.’ (PL 38, 812); idem, Sermo 150, 8: 
‘Est virtus animi res laudabilis (…). Magna res, laudabilis res: lauda, stoice, quantum potes; sed dic, 
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Bij Augustinus kunnen deugden alleen ware deugden zijn als ze de juiste 
intentie hebben. Deze juiste intentie die deugd bepaalt, noemt Augustinus meestal 
caritas, een enkele keer ook fides, al kunnen deze niet werkelijk los van elkaar 
gezien worden. Zo wordt in De Trinitate (399-419) beschreven dat voor de vier 
deugden caritas én fides van belang zijn, omdat het geloof door de liefde zó werkt, 
dat de deugden op datzelfde geloof gericht zijn. Op geen enkele andere manier 
kunnen het ware deugden zijn.126 De bekendste verbinding tussen de vier deugden 
en liefde komt uit De moribus (387-390) en is al eerder ter sprake gekomen. Hier 
worden de deugden als vormen van liefde gedefinieerd. In zijn daarna geschreven 
werken waarin de vier deugden aan bod komen, benadrukt Augustinus dat caritas 
de voorwaarde en het einddoel van deugd moet zijn. Dat is niet identiek aan de 
vier deugden als vormen van liefde.  
In brief 155 (414) komt de intentie van de deugden opnieuw ter sprake. 
Volgens een recente studie van Robert Dodaro beweert Augustinus in deze brief 
dat de vier deugden een transformatie ondergaan door middel van de deugden 
geloof, hoop en liefde, en dat deze transformatie van de ‘politieke deugden’ zoals 
Dodaro ze noemt, parallellen vertoont met neoplatoonse principes over de 
zuivering van de ziel door een bepaalde deugdenhiërarchie, die aanvangt met de 
vier deugden.127 In deze brief maakt Augustinus echter nergens melding van een 
transformatie door de drie theologale deugden die de vier deugden zouden 
ondergaan. Dodaro kan zijn beweringen over deze transformatie ook niet staven 
met concrete passages uit Augustinus’ brief – telkens als hij deze ter sprake brengt 
ontbreken voetnoten.128 In deze brief komen geloof, hoop en liefde niet als 
gezamenlijk drietal voor, en een transformerende functie hebben ze niet. Beide 
deugdensystemen worden niet met elkaar verbonden.129 Er zijn wel de nodige 
afzonderlijke vermeldingen van geloof, hoop, en vooral liefde. Deze laatste wordt 
vaak genoemd omdat de brief (althans, wat de deugden aangaat) volgens mij niet 
over de transformatie van de deugden gaat, maar over de juiste intentie ervan. 
Ware deugden hebben hun uitgangspunt in de juiste intentie van de caritas, terwijl 
deugden met een verkeerde intentie geen ware deugden (meer) zijn. In brief 155 
bespreekt Augustinus zowel de goede als verkeerde uitoefening van de vier 
deugden. Ware deugden zijn op God gericht en leiden de mens daardoor naar het 
gelukzalige leven. Deugden die voor menselijke doeleinden worden aangewend, 
die worden ingezet om het aardse welzijn te vergroten, zijn geen ware deugden: 
prudentia als middel om menselijke tegenslagen te verdragen, fortitudo om angst 
                                                                                                                       
unde habes? Non virtus animi tui te facit beatum, sed qui tibi virtutem dedit, qui tibi velle inspiravit, et 
posse donavit. (…) Inter illos es, qui confidunt in virtute sua: inter illos es, qui spem ponunt in homine. 
Virtus te delectat; bona res delectat: scio, sitis; sed virtutem tibi manare non potes.’ (PL 38, 812). 
126
 Augustinus, De Trinitate 13, 20: ‘Nunc librum istum ita claudimus ut admoneamus quod iustus ex fide 
vivit, quae fides per dilectionem operatur [Rom. 1,17; Gal. 3,11; Hbr. 10,38] ita ut virtutes quoque ipsae 
quibus prudenter, fortiter, temperanter, iusteque vivitur omnes ad eandem referantur fidem; non enim 
aliter verae poterunt esse virtutes.’ (CCSL 50A, 419). 
127
 Dodaro, ‘Political and Theological Virtues’, 431-474. 
128
 ibidem, 432, 433, 437, 438, 443, 444, 469. 
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 Volgens Dodaro biedt brief 155 ‘(…) the clearest explanation of the relationship between the two sets 
of virtues (…)’, (‘Political and Theological Virtues’, 433). Maar Augustinus zet nergens in zijn werken de 
relatie tussen geloof, hoop en liefde enerzijds, en de vier deugden anderzijds, uiteen. 
 - 105 -
te voorkomen als mensen het op je voorzien hebben, temperantia die afschermt 
van corruptio (bederf of verleiding) in dergelijk immoreel gedrag van mensen, en 
iustitia die het juist oordelen van anderen mogelijk maakt wanneer ieder het zijne 
gegeven wordt. In plaats van welzijn in het aardse leven, dienen de deugden ter 
beheersing en verzaking van het aardse. Anders zal de eeuwige gelukzaligheid 
hierop niet volgen.  
Ook Contra Iulianum (423) gaat  in op de intentie achter de deugden. 
Daarin beweert Augustinus dat de vier deugden niet kunnen bestaan zonder 
iustitia, en op haar beurt kan rechtvaardigheid niet zonder geloof.130 Als 
rechtvaardigheid te bereiken is met de rede en er geen geloof nodig is, dan zou 
Christus tevergeefs zijn gestorven. Als de iustitia van de ongelovigen geen ware 
iustitia is, dan zijn de daarmee verbonden deugden ook geen ware deugden.131 Het 
is door fides dat mensen bedachtzaam, dapper, matig en rechtvaardig leven. 
Deugden moeten ons helpen bij het bereiken van waar, onsterfelijk geluk, anders 
zijn het geen ware deugden, maar deugden die tot zonden vervormd zijn.132 Kan er 
sprake zijn van deugden, als vrekken verstandig winst maken, dapper de wrede en 
bittere ervaringen dragen die de verwerving van geld met zich meebrengt, 
gematigd en sober de verschillende verlangens van verkwisting tuchtigen, als ze 
rechtvaardigheid veinzen door zich bezittingen van anderen niet toe te eigenen en 
te versmaden wat ze zelf zijn kwijtgeraakt, terwijl ze dat alleen doen om niet meer 
kwijt te raken in rechtszaken?133 De intentie van deze deugden is zo vervormd, dat 
ze geen ware deugden meer zijn. Sluwheid heeft veel weg van prudentia, maar het 
is wel degelijk een ondeugd. Prudentia kan op verschillende manieren opgevat 
worden. Het bijbelwoord ‘Wees wijs als slangen’ (Mat. 10,16) doelt op prudentia in 
positieve zin, terwijl de uitspraak dat de slang is het paradijs de meest verstandige 
was van alle dieren, verwijst naar de zonde van sluwheid.134 Julianus zou zelfs de 
                                               
130
 Augustinus, Contra Iulianum, 4, 17: ‘Sed absit ut sit in aliquo vera virtus, nisi fuerit iustus. absit autem 
ut sit iustus vere, nisi vivat ex fide: iustus enim ex fide vivit.’ (PL 44, 745). 
131
 ibidem 4, 17 : ‘Ita verissime dicitur, si per naturam voluntatemque iustitia, ergo Christus gratis 
mortuus est. Si per doctrinas hominum qualiscumque iustitia, ergo Christus gratis mortuus est. Per quod 
enim est vera iustitia, per hoc etiam regnum Dei. (…) Porro si veram iustitiam non habent impii; profecto 
nec alias virtutes comites eius et socias, si quas habent, veras habent – quia cum non ad suum 
referuntur auctorem dona Dei, hoc ipso mali his utentes efficiuntur iniusti –: ac per hoc nec continentia 
sive pudicitia vera virtus est impiorum.’ (PL 44, 745-746). 
132
 ibidem 4, 19: ‘Ex hac enim fide prudenter, fortiter, temperanter, et iuste, ac per hoc his omnibus veris 
virtutibus recte sapienterque vivit, quia fideliter vivit. Si ergo ad consequendam veram beatitudinem, 
quam nobis immortalem fides quae in Christo est vera promittit, nihil prosunt homini virtutes; nullo modo 
verae possunt esse virtutes.’ (PL 44, 747). 
133
 ibidem 4, 19: ‘An placet tibi ut veras virtutes avarorum esse dicamus, cum lucrorum vias prudenter 
excogitant, cum pro acquirenda pecunia saeva atque aspera multa fortiter tolerant, cum varias 
cupiditates quibus sumptuose vivitur, temperanter sobrieque castigant, cum abstinent ab alieno, et de 
suo saepe amissa contemnunt, quod videtur ad iustitiam pertinere, ne iurgiis et iudiciis plura 
consumant?’ (PL 44, 747). 
134
 ibidem 4, 20: ‘Ergo virtutes istae tali fine turpes atque deformes, et ideo nullo modo germanae 
veraeque virtutes (…). Ita omnibus virtutibus non solum sunt vitia manifesta discretione contraria, sicut 
prudentiae temeritas: verum etiam vicina quodam modo, nec veritate, sed quadam specie fallente, 
similia; sicut ipsi prudentiae non temeritas vel imprudentia, sed astutia: quod tamen vitium est, quamvis 
in Scripturis sanctis et in bono accipiatur quod dictum est, astuti ut serpentes [Mat. 10,16]; et in malo, 
quod in paradiso erat serpens prudentissimus omnium bestiarum [Gen. 3,1].’ (PL 44, 748-749).  
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iustitia van Catilina ware rechtvaardigheid noemen, sneert Augustinus.135 Ook 
waarschuwt hij Julianus dat deugden moeten worden beschouwd vanuit hun 
intentie en niet vanuit hun functie; het gaat erom waarop deugdzaamheid 
uiteindelijk gericht is.136 Die intentie bepaalt of deugden ware deugden zijn.  
In zijn uiteenzetting van psalm 118/119 (422) benadrukt Augustinus de 
onjuiste intentie van de vier deugden als hij beweert dat het doel van een daad niet 
ijdelheid of de verwerving van menselijke lof moet zijn. Iemand die eer bij de 
mensen zoekt in plaats van bij God, en vanuit dat streven prudentia, temperantia, 
fortitudo en iustitia betracht, kan zich niet op deugdzaamheid laten voorstaan.137  
In brief 167 (415) waarschuwt Augustinus voor ondeugden die bedrieglijk 
veel op deugden lijken. Augustinus ziet een deugd geflankeerd door telkens twee 
ondeugden. Enerzijds zijn er bepaalde ondeugden die het tegengestelde van 
deugden zijn, en daarmee onmiskenbaar ondeugden. Anderzijds zijn er ook 
ondeugden die bedrieglijk veel lijken op deugden. Zo is zuinigheid – een deel-
deugd van temperantia – duidelijk tegengesteld aan de ondeugd spilzucht. Men 
dient echter op zijn hoede te zijn voor gierigheid, die eveneens een ondeugd is, 
maar veel wegheeft van zuinigheid.138 Zo ook is onrechtvaardigheid onmiskenbaar 
tegengesteld aan iustitia, maar wraakzucht tracht op iustitia te lijken, terwijl 
wraakzucht wel degelijk een ondeugd is. Luiheid is duidelijk de tegenpool van 
fortitudo, maar vermetelheid lijkt uiterlijk op fortitudo, terwijl de aard van deze 
ondeugd het tegengestelde van fortitudo is. Bestendigheid is essentieel voor 
deugd, onbestendigheid verschilt er geheel van, maar koppigheid, dat op 
bestendigheid lijkt, is evenmin een deugd.139 Het is de intentie achter deze 
deugden die ze uiteindelijk als ondeugden ontmaskert. 
In zijn meesterwerk De civitate Dei (412-427) schrijft Augustinus dat de 
epicuristen lichamelijk genot als het hoogste goed zien, en dat de deugden in 
dienst gesteld worden van dat genot. Augustinus roept het beroemd geworden 
                                               
135
 ibidem 4, 19: ‘Nec aliud erit quam vera iustitia Catilinae, comprehendere multos amicitia, tueri 
obsequio, cum omnibus communicare quod habebat: et fortitudo vera erit eius, quod frigus, famem, 
sitim ferre poterat: et vera patientia, quod patiens erat inediae, algoris, vigiliae, supra quam cuiquam 
credibile est.’ (PL 44, 747-748). 
136
 ibidem 4, 21: ‘Quidquid autem boni fit ab homine, et non propter hoc fit, propter quod fieri debere 
vera sapientia praecipit, etsi officio videatur bonum, ipso non recto fine peccatum est.’ (PL 44, 749). 
137
 Augustinus, Enarrationes in Psalmos 118/119, sermo 12, 2: ‘Proinde magni interest, cum aliquid boni 
facimus, cuius rei contemplatione faciamus. Officium quippe nostrum, non officio, sed fine pensandum 
est; ut scilicet non tantum si bonum est quod facimus, sed praecipue si bonum est propter quod 
facimus, cogitemus. (…) In qua vanitate praecipuum locum obtinet amor laudis humanae, propter quam 
multa magna fecerunt qui magni in hoc saeculo nominati sunt, multumque laudati in civitatibus gentium, 
quaerentes non apud Deum, sed apud homines gloriam, et propter hanc velut prudenter, fortiter, 
temperanter, iusteque viventes; ad quam pervenientes perceperunt mercedem suam, vani vanam.’ 
(CCSL 40, 1701). 
138
 Augustinus, Epistula 167, 6: ‘Itemque in partibus temperantiae apertissime contraria est effusio 
parsimoniae; ea vero, quae tenacitas etiam vulgo dici solet, vitium est quidem, tamen parsimoniae 
simile non natura sed fallacissima specie.’ (CSEL 44, 593-594). 
139
 ibidem 6: ‘Item dissimilitudine manifesta contraria est iniustitia iustitiae; solet autem quasi imitari 
iustitiam vindicandi libido, sed vitium est. Ignavia fortitudini perspicue contraria est; duritia vero distat 
natura, fallit similitudine constantia pars quaedam virtutis est; ab hac inconstantia longe abhorret et 
indubie contrasistit, pertinacia vero constantia dici affectat et non est, quia illa est virtus, hoc vitium.’ 
(CSEL 44, 593-594). 
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beeld op van genot als een nuffige koningin, die prudentia, temperantia, iustitia en 
fortitudo als vier dienaressen onder zich heeft. Prudentia dient uit te zoeken hoe zij 
kan heersen en behouden kan blijven, iustitia moet zoveel mogelijk weldaden 
bewijzen, opdat er vriendschappen verworven worden die noodzakelijk zijn voor 
haar welzijn. Iustitia moet ook onrecht voorkomen, want als wetten overtreden 
worden, zou de koningin niet onbezorgd kunnen leven. Fortitudo heeft als taak de 
koningin wanneer ze last heeft van pijnen dapper te laten terugdenken aan 
vroegere genoegens, die de pijn verzachten. En ten slotte moet temperantia ervoor 
zorgen dat voedsel met mate genomen wordt, zodat onmatigheid de gezondheid 
niet in gevaar brengt en zodoende het lichamelijk genot verstoort. De deugden 
dienstbaar maken aan lichamelijk genot wordt door de stoïci afgewezen, en 
Augustinus geeft hen hierin gelijk.140 Maar de deugden in dienst stellen van het 
vergaren van menselijke roem, wat deze filosofen volgens Augustinus wel doen, 
verwerpt hij eveneens. Zij die geen waarde hechten aan de mening van anderen 
en de deugden slechts inzetten om zichzelf te behagen, passen de deugden ook 
op een verkeerde manier toe, want ook dan worden de deugden nog steeds voor 
menselijke zaken ingezet. Daarmee worden de deugden vanuit een onjuiste 
intentie aangewend, waardoor ze niet meer als deugden beschouwd kunnen 
worden. Alleen diegenen die de deugden aanwenden uit echte vroomheid en liefde 
tegenover God, bezitten ware deugd.141  
Volgens Augustinus zien de stoïci deugd ofwel als doel in zichzelf, ofwel 
als middel om roem te vergaren. Beide opvattingen keurt hij af. Los van de vraag of 
hij de stoïsche opvattingen correct weergeeft, lijkt hij zichzelf op het eerste gezicht 
tegen te spreken, want in de passages over de deugden na de dood presenteert hij 
deugd, die de genieting van God in het hiernamaals mogelijk maakt, ook als 
                                               
140
 Augustinus, De civiate Dei 5, 20: ‘Solent philosophi, qui finem boni humani in ipsa virtute constituunt, 
ad ingerendum pudorem quibusdam philosophis, qui virtutes quidem probant, sed eas voluptatis 
corporalis fine metiuntur et illam per se ipsam putant adpetendam, istas propter ipsam, tabulam 
quandam verbis pingere, ubi voluptas in sella regali quasi delicata quaedam regina considat, eique 
virtutes famulae subiciantur, observantes eius nutum, ut faciant quod illa imperaverit, quae prudentiae 
iubeat, ut vigilanter inquirat, quo modo voluptas regnet et salva sit; iustitiae iubeat, ut praestet beneficia 
quae potest ad comparandas amicitias corporalibus commodis necessarias, nulli faciat iniuriam, ne 
offensis legibus voluptas vivere secura non possit; fortitudini iubeat, ut, si dolor corpori acciderit, qui non 
compellat in mortem, teneat dominam suam, id est voluptatem, fortiter in animi cogitatione, ut per 
pristinarum deliciarum suarum recordationem mitiget praesentis doloris aculeos; temperantiae iubeat, ut 
tantum capiat alimentorum et si qua delectant, ne per immoderationem noxium aliquid valetudinem 
turbet et voluptas, quam etiam in corporis sanitate epicurei maximam ponunt, graviter offendatur.’ 
(CCSL 47, 156). 
141
 ibidem 5, 20: ‘Ita virtutes cum tota suae gloria dignitatis tamquam imperiosae cuidam et inhonestae 
mulierculae servient voluptati. Nihil hac pictura dicunt esse ignominiosius et deformius et quod minus 
ferre bonorum possit aspectus; et verum dicunt. Sed non existimo satis debiti decoris esse picturam, si 
etiam talis fingatur, ubi virtutes humanae gloriae serviunt. Licet enim ipsa gloria delicata mulier non sit, 
inflata est et multum inanitatis habet. Unde non ei digne servit soliditas quaedam firmitasque virtutum, ut 
nihil provideat providentia, nihil distribuat iustitia, nihil toleret fortitudo, nihil temperantia moderetur, nisi 
unde placeatur hominibus et ventosae gloriae serviatur. Nec illi se ab ista foeditate defenderint, qui, 
cum aliena spernant iudicia velut gloriae contemptores, sibi sapientes videntur et sibi placent. Nam 
eorum virtus, si tamen ulla est, alio modo quodam humanae subditur laudi; neque enim ipse, qui sibi 
placet, homo non est. qui autem vera pietate in Deum, quem diligit, credit et sperat, plus intendit in ea, 
<in> quibus sibi displicet, quam in ea, si qua in illo sunt, quae non tam ipsi quam veritati placent; neque 
id tribuit, unde iam potest placere, nisi eius misericordiae, cui metuit displicere; de his sanatis gratias 
agens, de illis sanandis preces fundens.’ (CCSL 47, 156-157). 
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einddoel. Nu kan zelfs een denker van het formaat van Augustinus zichzelf 
tegenspreken, maar ik denk dat daar hier geen sprake van is. Het cruciale verschil 
tussen de stoïsche deugd als einddoel en het christelijke deugd als einddoel is dat 
de laatste eschatologisch is. Het einddoel van deugd bij de stoïci ligt op aarde, bij 
christenen in het hiernamaals.  
Wat betreft de intentie van de vier deugden, stapt Augustinus vrij 
gemakkelijk af van de stoïsche opvatting dat de deugden zelf het einddoel (op 
aarde) vormen, zonder daarbij het deugdenkwartet zelf aan de kant te zetten. Hij 
hekelt de stoïci die deugd als het hoogste goed in de mens zelf plaatsen en vol 
arrogantie menen dat zij deugdzaamheid op eigen kracht kunnen bereiken.142 
Augustinus benadrukt telkens dat deugd een gave Gods is, die als zodanig erkend 
moet worden. Alleen de van God gegeven deugden stellen de mens in staat het 
eeuwige gelukzalige leven te bereiken, de Godaanschouwing.143 
 
 
5. Sleutelrol voor iustitia 
 
Net als bij Ambrosius en Hieronymus speelt iustitia ook bij Augustinus een 
bijzondere rol. Ook Augustinus geeft iustitia de sleutelfunctie in het functioneren 
van de andere drie deugden. In De Genesi contra Manichaeos (388-390) schrijft 
Augustinus iustitia de belangrijkste functie van de vier toe, omdat de iustitia zich 
uitstrekt naar alle delen van de ziel. Iustitia bepaalt de orde en balans van de ziel, 
waardoor de andere drie deugden in harmonie met elkaar verbonden worden.144 In 
Contra Iulianum (423) acht Augustinus het onmogelijk dat mensen ware deugden 
bezitten als ze niet rechtvaardig zijn. En zij kunnen alleen waarlijk rechtvaardig zijn 
als ze door het geloof leven (Rom. 1,17). Rechtvaardigheid kan niet op eigen 
kracht bereikt worden, en wordt niet door de natuur bewerkstelligd. Als dat wel zou 
kunnen, dan is Christus vergeefs gestorven.145 En pas als men rechtvaardig is, kan 
men ook matig, dapper en bedachtzaam zijn.  
De ordenende kracht van iustitia waarvan sprake is in De Genesi contra 
Manichaeos wordt ook in De civitate Dei (413-427) genoemd; iustitia wordt 
omschreven als ‘ieder het zijne geven’, en door deze deugd ontstaat een ‘soort 
rechtvaardige ordening van de natuur’, waarin de ziel aan God is onderworpen en 
                                               
142
 Augustinus, Sermo 150, 7, 8: ‘Sed enim stoicus in animo ponens summum hominis bonum, in re 
quidem meliori hominis posuit; sed etiam ipse in se spem posuit.’ (PL 38, 812); Sermo 150, 8, 9: ‘Non 
virtus animi tui te facit beatum, sed qui tibi virtutem dedit, qui tibi velle inspiravit, et posse donavit. (…) 
Inter illos es, qui confidunt in virtute sua: inter illos es, qui spem ponunt in homine.’ (PL 38, 812); ibidem: 
‘Beatus enim populus, cuius non voluptas carnis, cuius non virtus propria; sed, beatus populus cuius est 
Dominus Deus ipsius [Ps. 143,15].' (PL 38, 812). 
143
 Overigens maakt Augustinus geen strikt onderscheid tussen het hoogste goed en het gelukzalige 
leven (beata vita). Ook blijft onduidelijk of het hoogste goed voor de mens God zelf is, of de nabijheid 
van God of de Godaanschouwing (comtemplatio Dei). Zie hiervoor ook Wolfgang Stein, Sapientia bei 
Augustinus Inaugural-Dissertation (Bonn 1973) 140. 
144
 Augustinus, De Genesi contra Manichaeos 2, 10: ‘(…) iustitia enim ad omnes partes animae pertinet, 
quia ipsa ordo et aequitas animae est, qua sibi tria ista concorditer copulantur (…) et in ista tota 
copulatione atque ordinatione iustitia.’ (CSEL 91, 134-135). 
145
 Augustinus, Contra Iulianum 4, 17 (PL 44, 631-632). 
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het lichaam aan de ziel.146 Augustinus schrijft rechtvaardigheid daarmee een 
ordenende kracht toe. 
Iustitia heeft niet alleen aan een speciale positie ten opzichte van de drie 
andere deugden, maar iustitia kent bij Augustinus ook een grotere variatie aan 
omschrijvingen dan prudentia, fortitudo en temperantia, waarvoor Augustinus 
meestal klassieke omschrijvingen handhaaft.147 De definitie van iustitia als ‘ieder 
het zijne geven’ interpreteert Augustinus in De Genesi ad litteram (401) als het 
straffen van kwade daden.148 De interpretatie van iustitia als de sociale deugd bij 
uitstek, die de klassieke wijsbegeerte al kende, komt bij Augustinus ook voor. Deze 
visie op iustitia koppelt Augustinus aan caritas, een associatie die in de vroege 
Middeleeuwen veelvuldig voorkomt. In brief 155 (414) houdt iustitia onder meer de 
hulp aan armen en behoeftigen in, en in De Trinitate (399-419) wordt iustitia 
omschreven als helpen van ongelukkigen.149 In alle gevallen voldoet iustitia aan 
het dubbel liefdesgebod, dat het beminnen van God en de naaste voorschrijft. Dat 
geldt zeker voor quaestio 61 van De diversis quaestionibus (395), waar Augustinus 
iustitia op één lijn stelt met het beminnen van God en de naaste.150 Deze 
omschrijvingen kunnen opgevat worden als een christelijke herformulering van de 
iustitia als ‘ieder het zijne geven’. Voor een christen betekent dit het beminnen van 
God en de naaste. 
Iustitia bekleedt dus op een aantal punten een uitzonderingspositie in 
vergelijking met de andere drie deugden. Het is de sleuteldeugd die voorwaarde is 
voor de werkzaamheid van de andere drie deugden. Deze deugd heeft ook een 
sterk ordenende kracht: ze houdt de harmonie tussen de vier deugden in stand, of 
zelfs de ordening van de natuur. Het is tevens de deugd die de relatie met het 
hogere onderhoudt. Tenslotte is iustitia de sociale deugd die – als christelijke 
variatie op de klassieke inhoud van iustitia als ‘ieder het zijne geven’ – de relatie tot 
God en de naaste bepaalt. Deze functies worden door Augustinus niet strikt 
onderscheiden en overlappen elkaar nogal eens. Meer dan bij de andere drie 
deugden sluipt in de omschrijvingen van iustitia het christendom binnen. Daarbij is 
Augustinus’ doel niet de stoïsche opvattingen geheel door christelijke te 




                                               
146
 Augustinus, De civitate Dei 19, 4: ‘Quid iustitia, cuius munus est sua cuique tribuere (unde fit in ipso 
homine quidam iustus ordo naturae, ut anima subdatur Deo et animae caro, ac per hoc Deo et anima et 
caro).’ (CCSL 48, 666). 
147
 Zoals in Augustinus, De libero arbitrio 90: ‘(…) iam iustitiam quid dicamus esse nisi virtutem qua sua 
cuique tribuuntur.’ (CCSL 29, 228). 
148
 Augustinus, De Genesi ad litteram 12, 26: ‘(…) opere iustitiae iniqua puniuntur (…)’ (CSEL 28-1, 
419);  
149
 Augustinus, Epistula 155, 12 ‘(…) nec iuste subveniatur ope indigentibus (…)’ (CSEL 44, 442); idem, 
De Trinitate 14, 9: ‘Nunc autem quod agit iustitia in subveniendo miseris (…)’ (CCSL 50A, 439). Zie 
hiervoor ook : Lio, ‘Il testo di S. Agostino’. 
150
 Augustinus, De diversis quaestionibus Quaestio 61: ‘(…) dilectio Dei et proximi (…)’ (CCSL 44A, 
127). 
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6. De vier deugden als exegetische motieven 
 
In tegenstelling tot Ambrosius en Hieronymus noemt Augustinus de vier deugden 
slechts sporadisch in zijn exegetische werken. Ambrosius en Hieronymus volgen 
de Griekse vaders in hun veelvuldige vermeldingen van het viertal in hun 
bijbelcommentaren, en in de vroege Middeleeuwen zullen de exegetische 
vermeldingen van de deugden andersoortige vermeldingen uiteindelijk 
overvleugelen. Omdat het vooral voor de periode na Augustinus van belang is, 
kunnen de exegetische passages waarin deze kerkvader de vier deugden noemt 
hier niet ontbreken. 
In De Genesi contra Manichaeos (388-390) koppelt Augustinus de vier 
deugden aan de vier paradijsrivieren, zoals ook Ambrosius deed in zijn De 
paradiso.151 Dit werk uit 375 lijkt niet als basis te hebben gediend voor Augustinus’ 
beschrijving. Zo koppelt Ambrosius in tegenstelling tot Augustinus de Geon/Nijl aan 
temperantia en de Tigris aan fortitudo. Augustinus vermeldt dat de vier 
paradijsrivieren Phison, Geon, Tigris en Eufraat ontspringen in Eden en de gehele 
aarde omvloeien (Gen. 2,10-14). Na een korte uitleg over de naamsveranderingen 
van twee rivieren – de Phison heet nu Ganges en de Geon wordt nu Nijl genoemd, 
de Eufraat en de Tigris hebben hun namen behouden – verbindt Augustinus elke 
deugd met een rivier en een aantal eigenschappen. De rivier die uit Eden stroomt, 
verdeelt zich in vieren. Deze stromen symboliseren de vier geestelijke deugden 
(virtutes spiritales).152 Prudentia betekent de contemplatie over de waarheid die 
onbekend is voor de mens, omdat ze onuitspreekbaar is, en wordt gekoppeld aan 
de Ganges. Ze heeft het eeuwige leven, een levenskracht die niet opdroogt.153 De 
Nijl omvloeit Ethiopië, en symboliseert fortitudo, de snelle en levendige rivier van 
de dadendrang.154 De Tigris stroomt in de richting van de Assyriërs en 
symboliseert de temperantia die de verlangens onderdrukt die tegengesteld zijn 
aan de raadgevingen van de prudentia. Vandaar ook dat de Assyriërs in de bijbel 
vaak de rol van tegenstanders hebben, aldus Augustinus.155 De richting van de 
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 Ambrosius, De paradiso 3, 14-18. Zie ook hoofdstuk 1, paragraaf 4.1. 
152
 Augustinus, De Genesi contra Manichaeos 2, 10, 13: ‘Flumen autem quod procedebat ex Eden [cf. 
Gen. 2,10], id est ex deliciis et voluptate et epulis, quod flumen a propheta significatur in Psalmis, cum 
dicit, torrente voluptatis tuae potabis eos [cf. Ps 35,9: Inebriabuntur ab ubertate domus tuae et torrente 
voluntatis tuae potabis eos.]; hoc est enim Eden, quod Latine voluptas dicitur: dividitur in quattuor 
partes, et quattuor virtutes significat, prudentiam, fortitudinem, temperantiam, iustitiam. (…) Quibus 
tamen nominibus virtutes, ut dixi, spirituales significantur (…).’ (CSEL 91, 133-134). 
153
 ibidem, 2, 10, 14: ‘Prudentia ergo, quae significat ipsam contemplationem veritatis ab omni ore 
humano alienam, quia est ineffabilis, quam si eloqui velis, parturis eam potius quam paris, quia ibi 
audivit et Apostolus ineffabilia verba quae non licet homini loqui: haec ergo prudentia terram circumit, 
quae habet aurum, et carbunculum, et lapidem prasinum, id est disciplinam vivendi, quae ab omnibus 
terrenis sordibus, quasi decocta nitescit, sicut aurum optimum; et veritatem, quam nulla falsitas vincit, 
sicut carbunculi fulgor nocte non vincitur; et vitam aeternam, quae viriditate lapidis prasini significatur, 
propter vigorem qui non arescit.’ (CSEL 91, 134-135). 
154
 ibidem, 2, 10, 14: ‘Fluvius autem ille qui circuit terram Aethiopiam multum calidam atque ferventem, 
significat fortitudinem calore actionis alacrem atque impigram.’ (CSEL 91, 135). 
155
 ibidem, 2, 10, 14: ‘Tertius autem Tigris vadit contra Assyrios, et significat temperantiam, quae resistit 
libidini, multum adversanti consiliis prudentiae: unde plerumque in Scripturis Assyrii adversariorum loco 
ponuntur.’ (CSEL 91, 135). 
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vierde rivier, de Eufraat, wordt ons niet verteld, want iustitia strekt zich uit naar alle 
delen van de ziel (ad omnes partes animae).156 De koppeling van de vier deugden 
aan de paradijsrivieren wordt vanaf de negende eeuw een buitengewoon geliefd 
motief in bijbelcommentaren, maar niet dank zij Augustinus: deze specifieke 
passage wordt tot het jaar 1000 alleen genoemd door Angelomus van Luxeuil († 
895).157  
De andere exegetische vermelding van de vier deugden komt uit de 
Retractationes (426-427). In deze ‘herlezingen’ bekijkt Augustinus zijn werken in 
het licht van zijn inmiddels opgedane kennis en christelijke overtuiging. In 
tegenstelling tot alle andere werken neemt Augustinus hier niet de klassieke 
filosofie, maar de bijbel als uitgangspunt voor de vermeldingen van de vier 
deugden. In plaats van de omschrijving van prudentia dienend om het goede van 
het kwade te onderscheiden, temperantia om aardse verleidingen te weerstaan, 
fortitudo om tegenslagen in het leven te verdragen, en iustitia als de deugd die 
ieder het zijne geeft, gaat Augustinus uit van Wijsh. 8,7.158 In een kort stukje 
tekstkritiek verbindt Augustinus de vier deugden met dit bijbelcitaat. Hij zegt dat dit 
vers in sommige handschriften ‘De wijsheid leert matigheid, gerechtigheid en 
dapperheid’ luidt. Het is zeker waar, zo schrijft hij, dat de wijsheid de waarheid van 
de aanschouwing (veritatem contemplationis) en de redelijkheid van het handelen 
(actionis probitatem) leert. De aanschouwing heeft volgens Augustinus ook de 
soberheid (sobrietas). De redelijkheid van het handelen omvat twee zaken: iustitia 
en virtus. De betere handschriften vertalen het echter zó: ‘matigheid leert zij en 
voorzichtigheid, rechtvaardigheid en sterkte’. Augustinus stelt dat hiermee vier 
deugden van de filosofen bedoeld worden: sobrietas is temperantia, sapientia is 
prudentia, virtus is fortitudo, en iustitia behoudt haar naam.159 Dit is de enige keer 
dat Augustinus de bijbel als oorsprong van de vier deugden als uitgangspunt 
neemt, en stelt dat de vier deugden van de filosofen hun oorsprong in de Schrift 
vinden. De opvatting dat de Griekse filosofen hun wijsheid uit de bijbel hadden 
werd door Augustinus nog niet eerder op de vier deugden betrokken.160 In de 
                                               
156
 ibidem, 2, 10, 14: ‘Quartus fluvius non dictum est contra quid vadat, aut quam terram circumeat: 
iustitia enim ad omnes partes animae pertinet, quia ipsa ordo et aequitas animae est, qua sibi ista tria 
concorditer copulantur; prima, prudentia; secunda, fortitudo; tertia, temperantia; et in ista tota 
copulatione atque ordinatione iustitia.’ (CSEL 91, 135). In De civitate Dei komt de verbinding tussen 
paradijsrivieren en deugden nogmaals aan bod, in, maar dient daar slechts als voorbeeld van de relatie 
tussen de letterlijke en de spirituele betekenis van de bijbel: als iets een geestelijke betekenis heeft, in 
het licht van het Nieuwe Testament, wil dat nog niet zeggen dat de letter veronachtzaamd moet worden. 
De vier paradijsrivieren kunnen als de vier deugden begrepen worden, maar het zijn ook reële rivieren 
(De civitate Dei 13, 2 (CCSL 48, 404)). 
157
 Zie hiervoor verder hoofdstuk 6, paragraaf 7. 
158
 Wijsheid 8,7 luidt in de Vetus Latina: ‘Sobrietatem enim et sapientiam docet, et iustitiam, et virtutem, 
quibus utilius nihil est in vita hominibus’. Soms wordt ‘sapientia’ vervangen door ‘prudentia’ (Walter 
Thiele (Hrsg.), Vetus Latina 11/1 Sapientia Salomonis (Freiburg 1977-1985) 397-400). 
159
 Augustinus, Retractationes 1, 7, 3: ‘His enim nominibus latinus interpres quattuor illas virtutes, quae 
maxime in ore philosophorum esse assolent, nominavit, sobrietatem appellans temperantiam, 
prudentiae imponens nomen sapientiam, fortitudinem vero virtutis vocabulo enuntians, solam iustitiam 
suo nomine interpretatus est.’ (ed. Carl Johann Perl, Aurelius Augustinus Die Retractationen in Zwei 
Büchern – Retractationum Libri Duo (Paderborn 1976) 28-29). 
160
 In De moribus had Augustinus Wijsh. 8,7 genoemd zonder het citaat aan de vier deugden te 
verbinden: De moribus 1, 16, 27 (CSEL 90, 32-33). 
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vroege Middeleeuwen wordt Wijsh. 8,7 in navolging van Beda regelmatig genoemd 
in beschouwingen over de vier deugden. Het citaat is dan echter altijd 
ondergeschikt aan de getalsexegetische motieven die de reden zijn om de vier 
deugden op te voeren. Augustinus’ tekstkritische overwegingen over Wijsh. 8,7 





Het belang dat Augustinus aan de vier deugden hecht, kent een piek in zijn 
vroeger werk. In deze werken worden de vier deugden gekoppeld aan de liefde en 
de opstijging tot God door de mens. Daarmee plaatst Augustinus ze in het 
middelpunt van zijn geloof. Na 401 overdenkt Augustinus de positie van de 
klassieke deugden in het kader van het christelijke deugdensysteem. Het is vooral 
in deze latere werken dat aan het licht komt dat klassieke deugden en de 
christelijke visie op deugd niet altijd te verzoenen zijn. Browns constatering dat 
Augustinus na 395 afstapt van de idee dat in dit leven waar geluk bereikt kan 
worden ten gunste van de opvatting dat dit alleen in het volgend leven mogelijk zal 
zijn, werkt ook door in Augustinus’ opvatting over de vier deugden. In De moribus 
worden de deugden nog glorieus, in schitterende termen beschreven, en lijkt de 
opstijging tot God in dit leven een haalbare zaak. Allengs gaat Augustinus steeds 
meer de juiste intentie benadrukken die waarachtigheid van de deugden bepaalt, 
en hecht hij steeds meer belang aan de deugden als Gods gave en God als 
einddoel van die deugden. De beoefening van de deugden wordt voor de mens 
een steeds moeizamere aangelegenheid, die alleen met Gods genade mogelijk is. 
De deugden illustreren juist de armzalige pogingen van de mens om in het aardse 
tranendal iets goeds te bewerkstelligen, zoals in De civitate Dei, waarin Augustinus 
stelt dat alleen al de menselijke behoefte aan deugd aangeeft met hoeveel kwaad 
het aardse leven behept is. 
De meeste studies aangaande de vier deugden bij Augustinus gaan uit van 
een status quo sinds De moribus, maar zijn gedachten over het deugdenkwartet 
hebben zich daarna wel degelijk nog verder ontwikkeld. De moribus kan eerder als 
een eindpunt worden gezien, namelijk van een platoonse visie op de vier deugden, 
dan als het begin van een nieuwe voorstelling, en wel van de noodzakelijke 
verbondenheid van caritas met de vier deugden. Deze laatste opvatting verschilt 
niet alleen van die uit De moribus, maar ontwikkelt zich ook pas in een later 
stadium van Augustinus’ denken over deugd. Horn is van mening dat er in 
Augustinus’ werken geen sprake is van innovatie aangaande de deugdenethiek. 
De kerkvader neemt bijna geheel het neoplatoonse systeem over. Becker meent 
echter dat Augustinus wel degelijk een nieuwe weg insloeg op het gebied van de 
deugden als hij caritas centraal stelt in het beoefenen van de deugden. Bovendien, 
zo stelt Becker, was zijn visie niet gebaseerd op het platonisme, maar een 
uitvloeisel van christelijke eschatologie.  
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Ik sluit me aan bij Horn als het de vroege werken van Augustinus betreft, 
waarop Horns conclusies ook voornamelijk gebaseerd zijn. In de vroege werken is 
inderdaad sprake van een platoonse visie op deugd, waarvan De musica en De 
moribus het hoogtepunt vormen. De deugden worden weliswaar gericht op de 
liefde, maar de liefde is nog geen voorwaarde voor het functioneren van de 
deugden zelf. Deze platoonse oriëntatie die uit Augustinus’ vroege werken spreekt, 
wordt bevestigd door Browns schets van Augustinus’ ‘platoonse’ periode op 
Cassiciacum en vlak daarna. Deze periode loopt echter ten einde omstreeks 395, 
als Augustinus gaat twijfelen aan de haalbaarheid van platoonse idealen in dit 
leven. Dan pas slaat Augustinus aangaande de deugdenethiek de nieuwe weg in 
die Becker noemt; zij baseert haar conclusies vooral op later werk van Augustinus. 
Deze nieuwe weg houdt volgens haar in dat de liefde de noodzakelijke oriëntatie 
van (het functioneren en de waarachtigheid van) de deugden wordt. Dit thema 
komt in Augustinus’ latere werken inderdaad centraal te staan in zijn visie op 
deugd. Ook de eschatologie die Becker constateert is in Augustinus’ latere visie op 
de vier deugden duidelijk aanwezig. De deugden dienen dan beoefend te worden 
met het oog op de caritas, op God, en daarmee op de eeuwigheid. In de vroege 
werken is er geen sprake van een dergelijke eschatologie, aldus Becker. Dat is in 
De musica en De moribus ook nog niet het geval. De deugden dienen er als middel 
om hier en nu tot God te komen, niet in een later leven. Deze werken kunnen 
wellicht gezien worden als overgangswerken naar de herformulering van de vier 
deugden op grond van de caritas, maar het duurt nog jaren voordat Augustinus 
deze gedachte in zijn werken formuleert, namelijk in brief 155 uit 414 en brief 167 
uit 415 en in De Trinitate (399-419). De door Becker geconstateerde nieuwe weg 
aangaande deugdenethiek wordt door Augustinus dus wel degelijk ingeslagen, 
alleen pas in een later stadium. Het lijkt erop dat Horn en Becker het voor een 
bepaalde periode in Augustinus’ denken het bij het rechte eind hebben, maar dat 
hun conclusies niet gelden voor de visie op deugden bij Augustinus. Zoals de 
meeste van Augustinus’ denkbeelden, maakte ook zijn visie op de vier deugden 
een ontwikkeling door. 
Zelfs als die ontwikkeling in de beschouwingen betrokken wordt, blijft de 
houding die Augustinus ten opzichte van de vier deugden aanneemt, nogal 
ambivalent en per werk verschillend. In de werken waarin de deugden slechts 
terloops genoemd worden, is er – vanzelfsprekend – nauwelijks sprake van een 
botsing tussen klassieke en christelijke deugdenopvattingen. Als Augustinus echter 
dieper ingaat op het viertal, komen de verschillen bovendrijven tussen de stoïsche 
opvattingen waaruit de deugden afkomstig zijn en de christelijke opvattingen 
waarin ze ingepast worden. Soms vindt Augustinus het geen probleem om die 
aspecten van de vier deugden die botsen met het christendom, overboord te 
zetten. Dat blijkt bijvoorbeeld uit zijn harde verwijten aan het adres van de Stoa 
aangaande de deugden als menselijke verworvenheden. Van sommige aspecten 
van de vier deugden, zelfs al blijken ze moeilijk te verenigen met christelijke 
uitgangspunten, kan hij echter maar moeizaam afscheid nemen, zoals het geval is 
bij de onderlinge verbondenheid van de deugden. Hoe problematisch sommige 
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consequenties van het klassieke deugdensysteem soms ook zijn voor een christen, 
Augustinus vraagt zich nimmer af of deze vier eigenlijk wel de ware deugden 
(kunnen) zijn of dat er misschien andere deugden voor in aanmerking komen. De 
klassieke afkomst in zichzelf is voor Augustinus geen reden om de vier deugden af 
te wijzen. Het gaat er alleen om dat deze vier alleen dan ware deugden zijn als ze 
met de juiste intentie beoefend worden, en als er geloof aan voorafgaat. De 
consequentie daarvan is dat niet-christenen niet waarlijk deugdzaam kunnen zijn, 
aangezien ze daarvoor de door het geloof en de liefde verschafte juiste intentie 
missen. Dat ligt echter niet aan de vier deugden zelf; het is niet zo dat ze niet 
adequaat zouden zijn. Christoph Horn maakt in dit verband een zinvol onderscheid 
tussen de ware deugden van de christen en de volmaakte deugden van de Stoa.161 
Augustinus kerstent de voorwaarde en het einddoel van de vier deugden; de 
inhoud ervan blijft gelijk aan die van de klassieke filosofie, maar krijgt door de 
nieuwe voorwaarde en het nieuwe einddoel vanzelf een christelijke betekenis. Hij 
koppelt alleen in de Retractationes (426-427) de vier aan Wijsh. 8,7, en beweert 
dat de filosofen het deugdenkwartet aan de bijbel ontleend hadden. Hoewel 
Augustinus er van uitging dat de filosofen hun wijsheid uit de Schrift hadden, lijkt hij 
veel vertrouwder met de vier deugden in hun klassieke vorm.162  
De vier deugden krijgen meestal probleemloos, hoewel niet naadloos, een 
plaats binnen het christelijke ‘deugdensysteem’ van Augustinus. Hij construeert 
een kader voor de vier deugden dat voor hem op het betreffende moment het 
meest zinvol is, maar verlaat dat kader ook weer als dat beter uitkomt. 
 
De omgang van de kerkvader met de vier deugden kan getypeerd worden als een 
actief en voortdurend proces van kerstening, dat diverse uitkomsten oplevert. Hij 
biedt geen vaststaande uitkomst, maar maakt de lezer deelgenoot van het 
denkproces dat nodig was voor de kerstening van de vier deugden. De vroege 
overtuiging van de vier deugden de ziel helpen tot God te komen, de latere 
opvatting dat de vier deugden het ware geluk op aarde nooit kunnen 
bewerkstelligen, de toepassing van het viertal is bijbelexegese, het voortbestaan 
van de deugden na de dood: het zijn stuk voor stuk manieren waarop Augustinus 
de vier deugden kerstent, zonder dat hij tot een definitieve opvatting komt. 
                                               
161
 Horn, ‘Augustinus über Tugend’, 184. 
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Hoofdstuk 4 










De periode tussen Augustinus en Gregorius markeert de overgang van antiek 
christendom naar middeleeuws christendom. Het sterk door de klassieke, 
Romeinse cultuur beïnvloede antieke christendom waarin Ambrosius, Hieronymus 
en Augustinus geleefd en gedacht hadden, kwam langzaam tot een einde. Hoewel 
de vijfde en zesde eeuw beslist niet gekenmerkt worden door intellectuele 
windstilte, lijken de vier deugden zich in deze periode wel in de luwte te bevinden. 
Na Augustinus neemt de belangstelling voor de vier deugden af, en pas met 
Gregorius de Grote komen de deugden, zij het in een heel andere vorm, weer 
onder de aandacht. Vanaf dat moment kan ook gesproken worden van een zekere 
standaardisatie van het gebruik van de vier deugden.  
In de vierde, de vijfde en de eerste helft van de zesde eeuw is daarvan nog 
geen sprake. Sommige denkers in deze periode, die niet tot de minsten gerekend 
kunnen worden, zoals Caesarius van Arles, Cassiodorus en Boëthius, noemen de 
deugden in zeer diverse contexten, maar steeds kort. Zij wisselen benaderingen uit 
de klassieke filosofie af met benaderingen van de vier deugden volgens de 
kerkvaders.1  In een enkel geval worden daaraan nieuwe elementen toegevoegd, 
                                               
1
 Victricius Rothomagensis († 409), De laude sanctorum 6: ‘Prudentia, iustitia, fortitudo, temperantia via 
caelestis est.’ (CCSL 64, 77); ibidem 12: ‘Sunt hic diademata variis gemmarum distincta luminibus 
sapientiae, intellectus, scientiae, veritatis, consilii, fortitudinis, tolerantiae, temperantiae, iustitiae, 
prudentiae, patientiae, castitatis.’ (CCSL 64, 89); ibidem 12: ‘Cum igitur nobis e caelitum castris tantus 
militum et regum numerus advenerit, arripiamus arma iustitiae, prudentiae, nos et fidei clypeo 
protegamus, non loricae squamis, sed temperantiae et pudicitiae laminis pectora muniamus. Dextris 
nostris fidei semper ac patientiae tela vibremus.’ (CCSL 64, 90); Johannes Cassianus (ca. 360-ca. 435), 
Conlationes (426-429) 23, 12, 4: ‘(…) absque his dumtaxat quae per se principaliter vel bona vel mala 
sunt nec aliquando possunt in contrarium derivari, ut est iustitia, prudentia, fortitudo, temperantia 
ceteraeque virtutes sive e diverso vitia, quorum definitiones in aliam partem cadere omnino mutarive 
non possunt.’ (CSEL 13, 586); ibidem 23, 13, 2: ‘Quamobrem nunc quaerendum est quid super 
ieiuniorum statu decernere debeamus, utrumnam similiter et ipsum bonum esse eo modo quo iustitiam, 
prudentiam, fortitudinem ac temperantiam diximus, quae in partem contrariam penitus transire non 
possunt, an medium quid, quod interdum factum possit prodesse et interdum praetermissum 
condemnare non possit, quod que nonnumquam egisse reprehensibile sit, nonnumquam praetermisisse 
laudabile.’ (CSEL 587); Claudianus Mamertus († 474), De statu animae 2, 5: ‘Quatenus igitur numeri 
veritatem in anima reperiamus humana, primum debet ipsa sibimet actitandi rationem pro virtutum 
parilitate concinere, ut sapientiae iustitia, temperantiae fortitudo respondeat, quae parilitas utique 
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vooral als het viertal een rol krijgt in bijbelexegese. 2 In vergelijking met de 
kerkvaders gaan de auteurs die in deze periode de deugden noemen veel minder 
uitvoerig en veel minder systematisch op de vier deugden in. Ook hebben ze 
nauwelijks invloed uitgeoefend op het denken over de vier deugden tot het jaar 
1000. De vier deugden lijken deels aan de vijfde en de eerste helft van de zesde 
eeuw eeuw voorbij te zijn gegaan. 
                                                                                                                       
numerosa est, quia tanto est numeris vicinius, quanto est quidque concinentius.’ (CSEL 11, 117); 
ibidem, epilogus: ‘Cum enim dico iustum animum, duo quaedam intellego: hoc enim de prudentia et 
temperantia et fortitudine dixerim, quia potest esse animus, ut nullatenus sit virtutibus praeditus, sed si 
eas non habuerit, consequens est, ut vitium habeat.' (CSEL 11, 195-196; zie ook Mähl, Quadriga 
vitutum, 117-118); Boëthius (ca. 480-524/525), De differentiis topicis 2: ‘Quaestio est de diffinitione, id 
est an habitus mentis bene constitutae sit virtutis diffinitio. Faciemus itaque a speciebus 
argumentationem sic: Si iustitia, fortitudo, moderatio atque prudentia habitus mentis bene constitutae 
sunt, haec autem quattuor virtuti veluti generi subiiciuntur, virtus ergo bene constitutae mentis est 
habitus, maxima propositio. Quod enim singulis partibus inest, id toti inesse necesse est. Argumentum 
vero a partibus, id est a generis partibus, quae species nuncupantur: iustitia enim, fortitudo, modestia, 
et prudentia virtutis species sunt. Item ab his partibus quae integri partes esse dicuntur; (…).’ (PL 64, 
1188-1189); Caesarius Arelatensis (470-543), Sermo 141, 2: ‘Alia autem sunt vere bona, quae habere 
non possunt nisi boni: pietas, fides, iustitia, castitas, prudentia, modestia, caritas et cetera huiusmodi 
bona soli boni habent.’ (CCSL 103, 581); ibidem 163, 1: ‘Quae autem fuit ista substantia a patre 
accepta, nisi sapientia, iustitia, fortitudo vel temperantia et cetera his similia?’ (CCSL 104, 668); 
Cassiodorus (ca. 490- ca. 583), De anima (537-538) 6: ‘Tempus est venire ad virtutes morales quae 
sunt ambiendae divitiae et revera pretiosus census animarum, quas Graeci aretas vocant, quibus contra 
immunditiam corporalem suam nititur bona conscientia vindicare puritatem.’ (CCSL 96, 548); ibidem 7: 
‘Primum adversum prava vel iniqua iustitiae munimen obiectum est cuius, ut veteres definire voluerunt, 
talis noscitur esse complexio.’ (CCSL 96, 548); ibidem 7: ‘Contra confusa et incerta prudentia utiliter 
adhibetur.’ (CCSL 96, 548); ibidem 7: ‘Contra adversa vel prospera remedialis opponitur fortitudo.’ 
(CCSL 96, 548-549); ibidem 7: ‘Contra delectationes igitur illicitas et voluptates fervidas moderatrix 
nobis temperantia suffragatur.’ (CCSL 96, 549). Cf Cicero, De inventione 2, 53-54; Cassiodorus, 
Historia ecclesiastica tripartita 7, 7, 3: ‘Is enim non modo fortitudine, sed etiam prudentia, temperantia 
atque iustitia et corporis magnitudine praefulgebat.’ (CSEL 71, 393); ibidem 8,1, 29: ‘Haec igitur 
Evagrius [Ponticus] in libro suo actuali commemoravit. In contemplativo autem haec dicit: Quattuor 
virtutes et contemplationes earum a Gregorio [van Nyssa of Nazianze] iusto esse didicimus, 
prudentiam, fortitudinem, temperantiam atque iustitiam. Prudentiae quidem opus esse dicebat 
contemplari intellectuales sanctasque potestates absque sermonibus, quippe quos sapientia significari 
contradidit. Fortitudinis autem perdurare in veritate, licet quispiam debelletur, et non accedere ad ea, 
quae nihil sunt. Temperantiae vero proprium hoc esse respondit suscipere primi agricolae semina et ea 
plantare convenienter. Porro iustitiae opus, ut pro merito singula cuique verba reddantur, alia quidem 
obscure pronuntiata, alia aenigmatibus indicata, quaedam vero propter utilitatem simplicium aperte 
disposita.’ (CSEL 71, 460); Cassiodori discipulus (zesde eeuw), In I ad Corinthios epistulam: ‘Item post 
alia: Aut cum rerum humanarum scientia dicitur, ea dicitur, qua quisque novit, vel quot vel quales fundos 
habeamus: vel quid auri, quid argenti; sed illa est humanarum rerum scientia quae novit lumen 
prudentiae, temperantiae decus, fortitudinis robur, iustitiae sanctitatem.’ (PL 68, 536; zie ook CPL 
902b). Cf. Augustinus, Contra academicos 1, 7, 20. 
2
 Exegetische motieven zijn te vinden in: Philippus Presbyter († 455/456), Commentarius in Iob 1: ‘Hoc 
ergo consilium et pactum quondam sibi invicem inierunt, homo eius interior et exterior: ut terra, id est, 
caro eius, obediendo fieret consiliatrix spiritui, ne in ea dominaretur iniquitas. Et quia vir, iuxta divinum 
testimonium, simplex erat, habitans in domo: quattuor his pollebat virtutibus, prudentia, iustitia, 
fortitudine, temperantia.’ (PL 26, 620; zie CPL 643; 757; CPPM 2, 2885); Primasius Hadrumetinus († na 
552), Commentarius in Apocalypsin 2, 5: ‘Nam etiam illis virtutibus quattuor quas memorabili pridem 
industria philosophi quoque indagare potuerunt, id est prudentiae, fortitudini, temperantiae atque 
iustitiae, si ad perfectum religionis cultum tria haec iungentes addamus, id est fidem, spem et caritatem, 
septenarium profecto numerum invenimus.’ (CCSL 92, 81); Cassiodorus, Expositio psalmorum (550-
554) 4, 10: ‘Nam et quattuor temporibus annus ipse distinguitur; quattuor ventis cardinalibus totius orbis 
inane perflatur; quattuor etiam virtutibus animi dignitas comparatur, id est, prudentia, iustitia, fortitudine, 
et temperantia. Quem calculum Pythagorici tanta laude prosecuti sunt, ut eum sacrum esse faterentur.’ 
(CSEL 97, 62). 
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Op deze schets kent de periode tussen Augustinus en Gregorius twee grote 
uitzonderingen, die in dit hoofdstuk aan bod komen: De vita comtemplativa van 
Pomerius en Formula vitae honestae van Martinus van Braga. Uitzonderlijk is dat 
beide auteurs de deugden tot kernconcepten van hun moraalleer maken. Tot het 
jaar 1000 zijn er geen auteurs die de vier deugden zo uitvoerig behandelen als 
Pomerius en Martinus. Beide auteurs zijn nog om een andere reden uitzonderlijk: 
er is geen groter contrast denkbaar in de visie op het viertal dan bij juist deze twee 
auteurs. Als erfgenaam van de Noord-Afrikaanse theologie beschouwt Pomerius 
de vier deugden als christelijke concepten. Martinus' werk is daarentegen 
geschreven in het nog oppervlakkig gekerstende Spanje van de zesde eeuw en 
laat het christendom nadrukkelijk buiten beschouwing. Martinus' werk is nauwelijks 
van dat van een stoïsche wijsgeer te onderscheiden, terwijl Pomerius het 
christendom vanzelfsprekend voorrang geeft boven de klassieke wijsbegeerte. Ook 
in hun receptie wijken Pomerius en Martinus van elkaar af. Martinus heeft tot het 
jaar 1000 geen aanwijsbare invloed uitgeoefend op het denken over de vier 
deugden.3 Pomerius wordt wel gerecipieerd in de vroege Middeleeuwen, het meest 
uitvoerig door Halitgar van Kamerijk en Hrabanus Maurus in de negende eeuw (zie 
hoofdstuk 6, paragraaf 4).4 
 
 
2. Een erfgenaam van Augustinus: Pomerius’ De vita contemplativa 
 
2.1. Inleiding 
Pomerius (actief ca. 500) werd geboren in Mauritanië in Noord-Afrika en 
emigreerde later naar Gallië waar hij in Arles een school voor retorica opende. 
Daar had hij Caesarius (van Arles) onder zijn leerlingen. Er zijn vier traktaten van 
Pomerius’ hand bekend, waarvan alleen De vita contemplativa bewaard gebleven 
is, een pastoraal handboek in drie boeken voor bisschoppen. In het eerste boek 
wordt het contemplatieve leven besproken en in het tweede boek het actieve 
leven. In het derde boek komen deugden, waaronder de vier klassieke, en 
ondeugden aan bod.5 De andere werken die Pomerius geschreven heeft, De 
                                               
3
 De vroegste handschriften van deze tekst dateren uit de negende eeuw (zie de Nederlandse vertaling 
van Martinus’ werk door István P. Bejczy en Michiel Verweij, Martinus van Braga Wenken voor een 
eerzaam leven (Rotterdam 2004) 14). 
4
 Dit komt aan bod in hoofdstuk 6, paragraaf 4. 
5
 Van De vita contemplativa bestaat geen kritische editie; de Latijnse tekst is beschikbaar in PL 59, 415-
520. Wel verscheen in 1947 een Engelse vertaling met een inleiding en notenapparaat: ed. Mary 
Josephine Suelzer, Julianus Pomerius. The Contemplative Life (London 1947). Inmiddels is ook een 
Franse vertaling ter beschikking gekomen, eveneens voorzien van een summiere inleiding: Rémy 
Jobard et Louis Gagliardi (trad.), Julien Pomère La vie contemplative (Paris 1995). Aandacht voor 
Pomerius is er onder meer van Robert Markus (in The End of Ancient Christianity (Cambridge 1990) 
189-192); Conrad Leyser (in Authority and Ascetism from Augustine to Gregory the Great (Oxford 2000) 
65-80) en in Claudia Rapp, Holy Bischops in Late Antiquity. The Nature of Christian Leadership in an 
Age of Transition (Berkeley 2005) 50-53. 
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anima et qualitate eius, De virginibus instituendis en De contemptu mundi et rerum 
transitarum, staan niet meer tot onze beschikking.  
Over de exacte naam van de auteur van De vita comtemplativa heeft de 
nodige verwarring bestaan. Het werk vertoont gelijkenis met de eschatologische 
meditaties van Julianus, bisschop van Toledo († 690); daardoor werden beide 
auteurs met elkaar geïdentificeerd tot Julianus Pomerius, hoewel hun leefjaren 
twee eeuwen uit elkaar liggen. Ook is De vita comtemplativa tussen de zesde en 
de achtste eeuw toegeschreven aan Prosperius van Aquitanië, een misverstand 
dat tot in de zeventiende eeuw bleef bestaan.6 Volgens Robert Markus stelt in De 
vita contemplativa een onbekende bisschop die ook Julianus heette, Julianus 
Pomerius diverse vragen, die Pomerius vervolgens beantwoordt. Vandaar dat 
Markus suggereert dat deze onbekende bisschop een alter ego van Pomerius is.7 
Conrad Leyser trekt deze redenering verder door: volgens hem is De vita 
contemplativa geen traktaat, maar een dialoog tussen Pomerius en een 
onbekende bisschop die Julianus heette, geschreven in een ongelijke combinatie 
van directe en indirecte rede.8 Dit verklaart de naam Julianus Pomerius als een 
samentrekking van beide participanten in de dialoog.  
 Dit recente onderzoek van Markus en Leyser heeft zich voornamelijk 
gericht op de eerste twee boeken van De vita contemplativa. Aan het derde boek, 
waarin de vier deugden een prominente rol spelen, wordt vooral in de oudere 
literatuur aandacht besteed. Volgens Suelzer werd vooruitgang in het actieve 
leven, dat zo noodzakelijk was voor de verwerving van het contemplatieve leven, 
bewerkstelligd door groei in deugden. Vandaar dat zowel een exposé over het 
actieve leven als een verhandeling over deugden passen binnen een traktaat dat 
De vita contemplativa als titel draagt; de titel is op het gehele werk van 
toepassing.9 
Wat betreft de vier deugden zelf stelt Harald Hagendahl dat De vita 
contemplativa gekenmerkt wordt door een grote invloed van Cicero’s De officiis, 
die alleen nog wordt overtroffen door de ontleningen aan Cicero in Ambrosius’ De 
officiis.10 Het overzicht dat Hagendahl geeft van de ontleningen van Pomerius aan 
Cicero is echter niet zo overtuigend. Woordelijke overeenkomsten zijn er 
nauwelijks. De inhoudelijke overeenkomsten tussen beide auteurs hoeven niet op 
directe invloed te berusten, maar kunnen met evenveel recht worden 
toegeschreven aan de invloed van de algemene traditie van de vier deugden. 
Suelzer, die haar vertaling van De vita contemplativa ook heeft voorzien van een 
kritisch apparaat, noemt Cicero nauwelijks als bron van het derde boek, en De 
officiis zelfs geheel niet.11  
Het is niet Cicero, maar Augustinus die de meeste invloed op het derde 
boek van De vita contemplativa heeft uitgeoefend; zoals veel Noord-Afrikanen was 
                                               
6
 Suelzer, Julianus Pomerius, 4-5.  
7
 Markus, The End of Ancient Christianity, 189. 
8
 Leyser, Authority and Ascetism, 65, noot 3. 
9
 Suelzer, Julianus Pomerius, 7-8. 
10
 Hagendahl, Latin Fathers and the Classics, 372-377. 
11
 Suelzer, The Contemplative Life, 188-196. 
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Pomerius goed bekend met Augustinus’ werk 12 Ook Pomerius zelf beweert dat hij 
vooral Augustinus volgt.13 Pomerius' werk past in de diepgekerstende Noord-
Afrikaanse theologische traditie, waarvan Augustinus de meest briljante 
representant is. Net als Augustinus legt Pomerius grote nadruk op de soevereiniteit 
van God; de mens is geheel afhankelijk van de goddelijke genade. Een andere 
essentieel element van deze Noord-Afrikaanse theologie is de eschatologie. De 
mens kan in dit leven weliswaar niets bereiken zonder genade, maar er is altijd de 
hoop op vervolmaking in het hiernamaals. Behalve Augustinus lijkt ook Ambrosius’ 
De officiis hier en daar zijn invloed te laten gelden, hoewel dit werk door Suelzer 
niet genoemd wordt. 
De vier deugden vallen binnen het augustiniaanse kader van genade en 
eschatologie, zoals in het onderstaande naarvoren zal komen. In het bijzonder zal 
daarbij aandacht besteed worden aan de manier waarop Pomerius de deugden 
gekerstend heeft.  
 
2.2. Deugden en zonden     
Pomerius begint het derde boek van De vita contemplativa met een augustiniaans 
thema: het verschil tussen ware deugden en de ondeugden die ware deugden 
imiteren, maar net zozeer verschillen van deugden als leugens van de waarheid. 
Nabootsing van een deugd is een leugen en daarom een ondeugd.14 Pomerius 
benadrukt dat de mens de deugden zonder God niet kan verwerven – een thema 
dat voortdurend terugkeert in zijn betoog. Omdat de deugden alleen van God 
kunnen komen, baat het de ongelovigen niet als ze – uiterlijk – de deugden 
beoefenen. Zij kunnen de deugdzaamheid alleen nabootsen, nooit waarlijk 
uitoefenen. Ze zijn immers niet in staat God als het doel en eindpunt van alle 
goede dingen te zien. Pomerius citeert Paulus, die zei dat alles wat niet uit het 
geloof voortkomt, zonde is.15 Zonder geloof kunnen er daarom alleen zonden zijn. 
Nagebootste deugden zijn geen ware deugden; zij die goeddoen terwille van 
mensen in plaats van God, doen geen goed; zij pretenderen slechts en zullen de 
eeuwige beloning niet ontvangen.16  
                                               
12
 Markus, The End of Ancient Christianity, 189; Suelzer, The Contemplative Life, 6. 
13
 Pomerius, De vita contemplativa 3, 31, 6 (PL 59, 516-517). 
14
 ibidem 3, 1, 1: ‘Sed plane dico a veris virtutibus tantum similitudines distare virtutum, quantum distat a 
veritate mendacium: quia  et similitudo virtutis, quae videtur virtus esse, cum virtus non sit, nihil est aliud 
quam mendacium; et ideo non est virtus dicenda, sed vitium.’ (PL 59, 473). 
15
 ibidem 3, 1, 2: ‘Haec etsi possunt ingenio humano discerni, tamen sine dono Dei, quantum mihi 
videtur, nec virtutes possunt appeti vel haberi; nec earum similitudines, quae sunt vitia virtutes imitantia, 
declinari: in tantum, ut infidelibus niihil profuisse credamus, etiamsi sunt aliquas per corpus operati 
virtutes, quod eas nec a Deo suo se accepisse crediderunt, nec ad eum qui est finis bonorum omnium 
referre voluerunt. Et quid dico, nihil eis profuerunt? Imo etiam nocuerunt, dicente Apostolo: Omne quod 
non est ex fide peccatum est [Rom. 14,23].’ (PL 59, 473-474). 
16
 ibidem 3, 1, 5: ‘Itaque, si utcunque iam claruit, quod virtutes veras non videantur habere qui simulant; 
et illi simulant qui non ex fide, aut non propter Deum, sed propter homines tantum boni aliquid 
operantur, eleemosynis ac ieiuniis, vel abstinentiae caeterisque bonis operibus serviendo, non ut boni 
fiant, sed ut se bonos hominibus fingant, nec ad recipiendam sempiternam mercedem, sed ad 
comparandam gloriam popularem: videamus nunc quibus praecedentibus causis et subsequentibus 
incrementis nasci soleant vitia, vel augeri; et quibus, adiuvante Deo, remediis possint velut quibusdam 
medicamentis imminui vel sanari.’ (PL 59, 475). 
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Vervolgens gaat Pomerius in op een aantal zonden, en de deugden die 
daartegen een remedie bieden. Hij begint met superbia omdat dit het begin van 
alle andere zonden is. Hoogmoed is immers ook de oorzaak van de zondeval. 
Pomerius volgt Augustinus in de redenering dat de straf voor de hoogmoed die de 
zondeval veroorzaakte begeerte was; de begeerte zelf was niet de oorzaak van de 
zondeval. De zonde is niet dat de mens begeert, maar dat hij eraan toegeeft. 
Begeerte kan in de eerste plaats overwonnen worden door nederigheid (humilitas). 
Ook caritas kan de wereldse begeerte vernietigen. Op andere zonden gaat 
Pomerius eveneens nader in. Zo bespreekt hij de verbondenheid van hoogmoed 
en begeerte in afgunst. Hij besteedt aandacht aan de zonden die door begeerte 
veroorzaakt worden, namelijk onkuisheid, onzuiverheid, vraatzucht, onzuivere taal 
en de zonden van de zintuigen. Die laatste zonden kunnen voorkomen worden 
door kuisheid, de deugd die het lichaam beheerst. Na de bespreking van de 
tekenen waaraan hoogmoed en afgunst te herkennen zijn, behandelt Pomerius 
achtereenvolgens ijdelheid, het nut van timor, en het jongste gericht. Dan komt 
caritas aan bod, de visie van Paulus erop, en de volmaaktheid die door caritas 
bereikt kan worden.17 
In het zestiende hoofdstuk gaat Pomerius in op de aard van deugd. Deugd 
is goddelijk, onlichamelijk en zuiver. Opnieuw stelt Pomerius dat de mens alleen 
deugd bezit als God hem deugd schenkt.18 Volgens Pomerius vindt er in de 
menselijke ziel een voortdurend conflict plaats tussen zonden en deugden, waarbij 
de ziel zowel door zonde als door deugd aangetrokken wordt. Daardoor lopen 
mensen het risico dat ze in de middenweg tussen zonde en deugd terechtkomen.19 
Zolang hun besluiteloosheid voortduurt, zullen ze lijden onder dit conflict. Met 
behulp van de deugd van de ingetogenheid (continentia) kan de juiste keuze 
tussen deugd en zonde gemaakt worden. Deugd is hier dus geen 
aanbevelingswaardige gulden middenweg tussen twee ondeugden, zoals bij 
Aristoteles. Pomerius’ middenweg bevindt zich tussen deugd en zonde en dient 
vermeden te worden.  
 
2.3. Twee deugden van de vita activa 
In caput 18 introduceert Pomerius de vier deugden. Hij vermeldt dat zowel de 
filosofen als de christelijke autoriteiten het erover eens zijn dat er vier deugden en 
vier zonden zijn; op deze laatste gaat hij verder niet in. Pomerius legitimeert en 
heiligt het viertal van de deugden door ze te verbinden met andere markante 
viertallen. De eerste serie viertallen betreft de zichtbare wereld. De aarde kent vier 
windrichtingen, noord, oost, zuid en west; de naam Adam, de vader van de 
mensheid, bestaat uit vier letters, het woord homo (mens) eveneens. Ook het 
                                               
17
 ibidem 3, 3-15 (PL 59, 476-498). 
18
 ibidem 3, 16, 1: ‘Omnis sancta virtus res est divina, incorporea prorsus atque mundissima: quam 
mentes inquinatae non inquinant, sed ipsa inquinatas emaculat; cuius participatione formantur informia, 
suscitantur mortua, sanantur infirma, corriguntur prava, reconciliantur aversa. Hanc non habet nisi 
Deus, et is cui dederit Deus.’ (PL 59, 498). 
19
 ibidem 3, 16, 2: (…) ‘ita in alterutrum latus se cogitationum varietate versantem, ipsa velut virtutis ac 
vitii tepida medietas, vexat ac lacerat.’ (PL 59, 499). 
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menselijk lichaam omvat het mysterie van het getal vier, aangezien het uit vier 
elementen bestaat. Er zijn vier affecten, zoals de filosofen ook al hebben 
opgemerkt.20 De tweede reeks viertallen is uit de bijbel afkomstig: er zijn vier 
rivieren die uit de paradijsbron ontspringen, vier evangeliën, vier wielen van de 
goddelijke strijdwagen (divini currus), en de vier gezichten van de vier wezens (uit 
Ez. 1). De vier deugden, die in hun aantal zoveel volmaaktheid omvatten, 
verschaffen de menselijke ziel heiligheid, en buiten deze deugden kan geen 
volmaaktheid bestaan. Wie rechtvaardig, gematigd, dapper en bezonnen is, is 
tevens volmaakt. Uit deze vier deugden ontspringen alle andere deugden.21 
Merkwaardig genoeg besteedt Mähl in haar Quadriga virtutum alleen kort aandacht 
aan de exegetische motieven die in deze passage te vinden zijn, en laat ze het 
vervolg van Pomerius ' betoog, waarin de deugden uitvoerig aan bod komen, 
buiten beschouwing.22  
De Griekse en Latijnse kerkvaders hadden al eerder bijbelse viertallen met 
de vier deugden verbonden. Opmerkelijk aan de argumenten die Pomerius geeft 
voor de volmaaktheid van het getal vier is de grote hoeveelheid viertallen die hij 
opvoert, en het feit dat hij zowel exegetische en christelijke als klassiek-filosofische 
viertallen opsomt, die kennelijk dezelfde autoriteit hebben. Deze vroege synthese 
van zowel christelijk-exegetische als filosofische legitimatie van het deugdenviertal 
is opmerkelijk en komt in de vroege Middeleeuwen verder niet voor. Evenals de 
kerkvaders houdt het overgrote deel van de auteurs tot het jaar 1000 de 
exegetische en filosofische benadering gescheiden. Alleen in de prologen van de 
zogenaamde Ierse evangeliecommentaren uit de zevende, achtste en negende 
eeuw komen vergelijkbare argumentaties aan de hand van reeksen viertallen vaker 
voor, al is invloed van Pomerius op deze prologen tot nu toe niet vastgesteld.23 
Hierop zal ik in het zevende hoofdstuk terugkomen.  
                                               
20
 ibidem 3, 18, 1: ‘Videamus nunc an vera sit philosophorum illa sententia, qua quattuor virtutes, velut 
quosdam virtutum omnium fontes, vitia quoque quattuor, velut quasdam origines malorum omnium 
definiunt. Principales quattuor, esse virtutes non solum philosophi sentiunt, sed etiam nostri 
consentiunt. Sed quare quattuor, vel quae sint opera singularum, hoc, Domino illuminante, debemus 
breviter demonstrare. Quaternarium numerum perfectioni sacratum pene nullus ignorat. Siquidem totus 
orbis Oriente et Occidente, Aquilone et Meridie, quattuor determinari partibus sive angulis invenitur; et 
ipse Adam, qui est humani generis pater, vel generale nomen, quod dicitur homo, quattuor litteris 
explicatur. Corpus quoque quattuor elementis exstructum, quaternarii numeri in se continet 
sacramentum. Ipsius etiam animae quattuor esse affectiones, quibus vel ad bona utimur, vel ad mala, et 
antiqui subtiliter invenerunt, et eorum inventa probantes posteri susceperunt.’ (PL 59, 501). 
21
 ibidem 3, 18, 2: ‘Sed et quattuor flumina quae de paradisi fonte procedunt [Gen. 2,10], vel quattuor 
evangelia, divini currus rotae quattuor, et animalia, alae eorum quattuor ac facies [Ez. 1], dignitatem 
numeri huius abunde commendant: et ideo virtutes istae quae tantum continent perfectionis in numero, 
sollicite considerare debemus, quantam sanctitatem conferant animo Christiano, et quam nihil 
perfectionis usquam sit, quod in istis virtutibus non sit. Nam si facit temperantia temperantem, prudentia 
prudentem, iustitia iustum, fortitudo fortem; eo qui temperanter, iuste, et prudenter agit, ac fortiter, 
nescio quid possit esse perfectius. Itaque difficile quidem est nobis nomina virtutum, quae ex illis 
quattuor, quas principales diximus, oriuntur, ostendere; sed cum proprietates, et actus earum coeperint 
aperiri, ex ipsis affectionibus singularum, quae virtutes ex quibus exsistant, forsitan apparebit.’ (PL 59, 
501-502). 
22
 Mähl, Quadriga virtutum, 19-23. 
23
 ibidem 21-22. 
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Na deze vermelding van diverse viertallen benadrukt Pomerius het belang 
van het christelijk geloof door er wederom op te wijzen dat men allereerst dient te 
beseffen dat de vier deugden en alle deugden die eruit voortkomen Gods gaven 
zijn. Niemand heeft deze deugden bezeten, of zal ze bezitten zonder dat God, de 
bron van alle deugden, dat bewerkstelligt. Iedereen die in God gelooft kan door zijn 
gift rechtvaardig, gematigd, dapper en bezonnen worden, maar zij die niet geloven, 
kunnen deze deugden niet verwerven.24  
Vanaf het negentiende hoofdstuk behandelt Pomerius de taken van de vier 
deugden. De definities van het viertal zijn traditioneler dan bovengenoemde 
legitimatie van het getal vier, die Pomerius zelf bedacht lijkt te hebben. In 
hoofdstuk 19 gaat Pomerius als eerste in op temperantia. Temperantia is de deugd 
die het innerlijke en uiterlijke functioneren van de mens matigt en ordent; het houdt 
de zintuigen en de zintuiglijke verlangens, waaronder gulzigheid, in toom.25 
Temperantia bewerkstelligt tevens correct gedrag aan de dis. Temperantia zorgt 
ervoor dat iemand zijn gastheer niet in verlegenheid brengt door meer te eten dan 
gepast is, of andere gasten beschaamt door gebrek aan eetlust; zij zouden kunnen 
denken dat hij hen veroordeelt omdat ze wel eten en drinken. Over de geestelijke 
voordelen van een gematigde voedselinname wordt niet gesproken, het gaat 
vooral om de indruk die de buitenwereld van de persoon in kwestie heeft – eerder 
een klassieke dan een christelijke preoccupatie. Het enige christelijke element in 
de omschrijving van temperantia is de toevoeging dat deze deugd de ziel kalmeert 
door het verlangen naar een toekomstige beloning. Dan bespreekt Pomerius 
gematigdheid in gedrag jegens anderen. Temperantia zorgt ervoor dat ouderen 
geëerd worden en de jeugd met ouderlijke liefde tegemoet getreden wordt, en het 
bewerkstelligt bescheidenheid en matigheid in het gesproken woord.26 Ook 
Ambrosius benadrukt in De officiis het belang van bescheidenheid in het 
gesproken woord.27 
Het volgende hoofdstuk gaat in op de fortitudo van de ziel. Pomerius' 
behandeling van deze deugd vertoont meer tekenen van kerstening dan 
temperantia. Fortitudo maakt dat de ziel onberoerd blijft bij tegenslagen en niet 
                                               
24
 Pomerius, De vita contemplativa 3, 18, 3: ‘Verumtamen hoc imprimis nosse et tenere debemus, quod 
istae quattuor virtutes, vel omnes quae ex illis existunt, dona sint Dei; et quod nullus eas habet, habuit, 
aut habebit, nisi cui Deus, qui est omnium virtutum proprietas et origo, contulerit. Quoniam quicunque, 
quocunque tempore, in quacunque gente in Deum credentes ex fide vixerunt, illius dono temperantes 
ac prudentes, iusti, ac fortes fieri utique potuerunt. Qui autem nescientes Deum, vel etiam 
blasphemantes, sine fide vixerunt, nihil earum virtutum a Deo accipere, vel habere potuisse credendi 
sunt.’ (PL 59, 502). 
25
 ibidem 3, 19, 1: ‘Haec virtus si in animo habitat, libidines frenat, affectus temperat, desideria sancta 
multiplicat, vitiosa castigat, omnia intra nos confusa ordinat, ordinata corroborat, cogitationes pravas 
removet, inserit sanctas, ignem libidinosae voluptatis exstinguit, animi teporem desiderio futurae 
remunerationis accendit, mentem placida tranquillitate componit, et totam semper ab omni vitiorum 
tempestate defendit.’ (PL 59, 502). 
26
 ibidem 3, 19, 2: ‘Temperantiae est quod reverentiam senioribus exhibemus, aequales germanitus 
honoramus, iunioribus gratiam paternae dilectionis impendimus; quod praestamus loquenti seniori 
silentium, quod ipsius ad loquendum praestolamur imperium, quod non attollimus immoderatum in 
collocutionibus sonum, quod risui prorumpere non permittimus in cachinnum, quod nulli detrahimus, nec 
detrahentes aequanimiter sustinemus: scientes, quod tam illi qui detrahunt quam illi qui detrahentibus 
acquiescunt, vanitatis morbo corrupti sunt (…).’ (PL 59, 502-503). 
27
 Ambrosius, De officiis 1, 35; 1, 99-104. 
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toegeeft aan begeerte.28 Pomerius verbindt fortitudo met geduld (patientia). Hij stelt 
dat het van geen belang is dat we lijden, maar dat het gaat om de reden daarvoor. 
De Heer zei immers niet ‘Zalig zij die vervolgd worden’ en liet het daarbij. Hij zei: 
‘Zalig zij die vervolgd worden omwille van de gerechtigheid’, waarmee hij 
aantoonde dat niet het lijden maar het motief daarachter waarachtig geduld 
voortbrengt.29 Gesterkt door fortitudo dienen mensen niet toe te geven aan 
begeerten. Ze moeten het wereldse verzaken want alleen de Heer is 
nastrevenswaardig; wat op aarde schitterend lijkt steekt schamel af bij Gods 
heerlijkheid. Fortitudo voorkomt zowel de lafheid van de wanhoop als 
grootspraak.30 Net als temperantia is fortitudo een deugd die zelfbeheersing als 
voornaamste taak heeft; de domeinen van beide deugden overlappen elkaar. Wel 
is fortitudo duidelijker christelijk omdat Pomerius fortitudo koppelt aan patientia en 
refereert aan het verdragen van vervolging, zoals door de fortitudo die eigen is aan 
martelaren wordt bewerkstelligd. 
 
2.4. De diversiteit van iustitia 
Uitvoeriger staat Pomerius stil bij iustitia. Zoals Cicero en Ambrosius noemt 
Pomerius geloof (fides) het fundament van rechtvaardigheid, een zinsnede die bij 
Augustinus niet voorkomt. Andermaal vermeldt Pomerius dat de goede werken 
zonder geloof niet kunnen bestaan. Geloof verlost van zonden, verlicht de geest, 
verzoent de mens met God, en brengt eenheid. Hier is tevens sprake van 
(augustiniaanse) nadruk op eschatologie: geloof inspireert de mens door de hoop 
op de toekomstige beloning, het vermeerdert de deugden en bevestigt ze.31 
Vervolgens wordt iustitia op diverse manieren benaderd, maar primair als 
de deugd die in dienst van anderen staat. Als eerste beweert Pomerius dat uit 
iustitia billijkheid (equitas) voortvloeit. Daardoor zien mensen welke behoeften 
anderen hebben en dat ze niet voor zichzelf geboren zijn, maar voor de hele 
mensheid. Billijkheid maakt dat mensen ernaar streven schade aan anderen te 
                                               
28
 Pomerius, De vita contemplativa 3, 20, 1: ‘Animi fortitudo ea debet intelligi quae non solum diversis 
pulsata molestiis inconcussa permaneat, sed etiam nullis voluptatum illecebris resoluta succumbat.’ (PL 
59, 503). 
29
 ibidem 3, 20, 2: ‘Quoniam si non quid, sed propter quid patiamur, plurimum refert: non in eis est 
patientia qui aequanimiter patiuntur angentia, sed in eis tantum quos fortiter facit sustinere iustitia. 
Denique Dominus non ait, Beati qui persecutionem patiuntur, et tacuit; sed adiecit, propter iustitiam 
[Mat. 5, 10]: ut evidenter ostenderet quod patientiam veram non facit poena, sed causa; et ideo 
beatitudinem non persecutionem patientibus, sed propter iustitiam patientibus repromisit.’ (PL 59, 503-
504). 
30
 ibidem 3, 20, 3: ‘Is ergo cui Dominus est animi fortitudo, nullis carnalibus desideriis cedat, nullis 
voluptatibus acquiescat, ambitionem ac popularem gloriam vincat. Sit illi Deus laus tota, perfecta gloria 
delectatio pura, spes certa, securitas firma, possibilitas sana, sanitas incorrupta: ut ei quidquid 
carnalibus placet, in hoc mundo displiceat; quidquid pretiosum videtur esse, vilescat; quidquid nitidum, 
futurorum contemplatione sordescat; (…). Quia sive de munere Dei, quo fortes efficimur, desperemus; 
sive nos de nostra possibilitate iactemus, idonei ad resistendum vitiis esse non possumus. Et utique 
animi fortitudo tam desperandi ignaviam debet excutere quam iactantiae contraire.’ (PL 59, 504-505). 
31
 ibidem 3, 21: ‘Fides enim, quae est iustitiae fundamentum, quam nulla bona opera praecedunt et ex 
qua omnia bona procedunt, ipsa nos a peccatis omnibus purgat, mentes nostras illuminat, Deo conciliat, 
et cunctis participibus naturae nostrae consociat; spem nobis futurae remunerationis inspirat, auget in 
nobis virtutes sanctas, ac nos in earum possessione confirmat.’ (PL 59, 505). 
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voorkomen zoals ze dat ook bij zichzelf zouden doen. In tegenstelling tot wilde 
beesten hebben mensen de gewoonte elkaar bij te staan en te verheffen. Zij dus 
die volharden in het onderdrukken en bedriegen van hun medemensen, verlagen 
zichzelf tot de gewoonten van wilde beesten.32 Hoewel Pomerius eerder beweerde 
dat dienstbaar zijn aan de mensen omwille van die mensen geen ware 
deugdzaamheid inhoudt omdat het niet uit liefde voor God gebeurt – caritas is 
immers het beminnen van de medemens door het beminnen van God – gaat hij er 
hier van uit dat onderlinge bijstand voortkomt uit de menselijke natuur. 
Uitgaande van iustitia als sociale deugd maakt Pomerius in het 23e 
hoofdstuk onderscheid tussen twee soorten onrechtvaardigheid die de menselijke 
samenleving plagen: het actieve onrecht, waarbij we anderen schade toebrengen, 
en het passieve onrecht, waarbij we niet voorkomen dat anderen schade 
toegebracht wordt. Iemand die de zonden van zijn medemens niet berispt, stemt 
ermee in en maakt zichzelf zo eveneens tot zondaar.33 Sommigen zeggen hun 
medemensen niet te durven berispen omdat ze geen vijanden willen maken onder 
hen die in zonde volharden. Maar uiteindelijk heeft het de voorkeur de toorn van 
een medemens te riskeren boven de toorn van God. Berispen dient wel plaats te 
vinden uit barmhartigheid en niet uit trots.34 
De aspecten van iustitia als sociale deugd differentieert Pomerius verder. 
Uit de fontein van de gerechtigheid komen ook vrijgevigheid (liberalitas), 
liefdadigheid (beneficentia), liefde (caritas) en andere deugden van dien aard 
voort, waardoor de mens op vele manieren geholpen kan worden. Pomerius’ 
onderverdeling wijkt daarmee licht af van die uit Ambrosius’ De officiis, waarin 
Ambrosius liefdadigheid als een onderdeel van iustitia ziet, en binnen liefdadigheid 
hij twee componenten onderscheidt, namelijk goede wil (benevolentia), de 
geestelijke instelling nodig voor liefdadigheid, en vrijgevigheid (liberalitas), de 
uiteindelijke daad van liefdadigheid.35 Pomerius beweert dat vrijgevigheid zich ook 
uitstrekt tot diegenen die geen gebrek leiden. Liefdadigheid verlicht de noden van 
de behoeftigen en verzekert een plaats in de hemel, op voorwaarde dat deze 
                                               
32
 ibidem 3, 22: ‘Ex iustitia manat et aequitas, quae nos facit ut omnium necessitates hominum nostras 
esse dicamus, nec nobis tantum, sed etiam generi humano nos natos esse credamus; et quidquid 
cuilibet homini nocere potest, tanquam si nobis noceat, evitemus: quia qui homines sumus, nihil humani 
a nobis alienum putare debemus [cf. onder meer Terentius, Heautontimorumenos 77; Cicero, De officiis 
1, 30; Seneca, Epistulae morales ad Lucillium 95, 53; Ambrosius, De officiis  3, 7, 45; Augustinus, 
Epistula 155, 4, 14; zie ook A. Otto, Die Sprichwörter und sprichwörtlichen Redensarten der Römer 
(Leipzig 1890) 165-166, nr. 4]. Siquidem bellarum est sibi vivere, nec suas utilitates in commune 
conferre. (…) Unde datur intelligi quod qui opprimendis ac decipiendis hominibus homines nati 
persistunt, in mores ferinos, non naturae, sed vitae mutatione degenerent.’ (PL 59, 505-506). 
33
 ibidem 3, 23, 1: ‘Duo sunt iniustitiae genera: unum quo iniurias irrogamus, alterum quo ab aliis 
irrogatas, cum possumus, propulsare negligimus.(…) Hoc idem de peccatis licet intelligi: quia si 
peccantem video, et non solum non arguo, sed etiam ei peccanti consentio, participem me damnationis 
eius efficio; et in omnibus peccantibus pecco, quando eos quos scio peccasse sive peccare, quadam 
crudelis animi malignitate non increpo.’ (PL 59, 506). 
34
 ibidem 3, 23, 2: ‘Nec vero audiendi sunt illi qui se dicunt propterea delinquentes obiurgare non posse, 
ne eos qui se emendare noluerint, sibi faciant inimicos. Qui dum parcunt eorum voluntati, saluti non 
parcunt. Si non ex iactantia, sed ex misericordia, et cum quadam pietate compatientis animi castigemus 
(…) malle debemus eorum inimicitias, qui noluerint emendari, contrahere, quam Dei offensam, dum 
peccantes palpamus, incurrere.’ (PL 59, 506). 
35
 Cf. Ambrosius, De officiis, I, 143-171. 
 - 127 -
goede werken zonder openlijk vertoon worden verricht. Sommigen doen aan 
liefdadigheid om een reputatie te verwerven, of ze worden bewogen door aardse 
gevoelens, of gedreven door de hoop iets terug te ontvangen voor hun goede 
daad, of door de behoefte iets terug te doen voor een bewezen dienst, maar geen 
van deze intenties is de juiste.36 Goede werken moeten verricht worden in de hoop 
op een hemelse beloning, met God als enige getuige van deze daden.37 Menselijk 
medelijden als motief om naastenliefde te beoefenen acht Pomerius dus onjuist, 
het dient louter uit liefde voor God beoefend te worden. De onderlinge bijstand 
voortkomend uit de menselijke natuur die Pomerius eerder besprak in hoofdstuk 21 
is niet langer relevant. In plaats daarvan geschiedt ieder het zijne geven louter voor 
God en door God.  
De derde deugd die uit iustitia voortkomt is caritas. De kerkvaders 
omschreven iustitia herhaaldelijk als de liefde voor God en de naaste en stelden 
deze daarmee gelijk aan caritas, maar Pomerius noemt caritas als onderdeel van 
iustitia. Deze deugd komt in het derde boek van De vita contemplativa veelvuldig 
ter sprake; ze werd al eerder genoemd als de deugd die begeerte vernietigt, en als 
de deugd die volmaaktheid bewerkstelligt. In deze passage is caritas de liefde 
jegens God en ‘onze vriend’, die superieur is aan andere vormen van liefde, zoals 
die tussen echtgenoten en, daaruit voortvloeiend, die voor kinderen, de liefde voor 
verwanten die wordt ingegeven door bloedbanden, of de liefde voor vrienden. Wie 
zijn vriend bemint tot zijn eigen voordeel, bemint niet deze vriend zelf, maar zijn 
voordeel. Wie echter bemint voor God, zal de liefde voor zijn vriend eeuwig 
behouden, zoals ook God eeuwig is. De liefde voor God is de volmaakte liefde, 
tenzij God bemind wordt vanwege zijn giften. Dan worden die giften immers 
belangrijker gevonden dan God zelf. Maar voor diegenen die God werkelijk 
liefhebben, is Hij hun gezegende leven, eeuwige heil, en het voortdurende 
koninkrijk en de voortdurende vrede.38 Dit staat bij Pomerius kennelijk niet in 
contrast met zijn eerdere bewering dat men de goede werken moet verrichten in de 
hoop op de eeuwige beloning. Caritas is op de eerste plaats liefde voor God, en de 
                                               
36
 ibidem 3, 24, 1: ‘De iustitiae adhuc fonte procedunt liberalitas, beneficentia, caritas et caetera 
eiusmodi, quibus multipliciter iuvari homines possunt. Liberalitas est quae etiam in eos qui nihil indigere 
videntur, exuberat; in qua liberalitate rei familiaris ponitur amplitudo. Beneficentiae multa sunt opera, 
quibus necessitati laborantium misericorditer subvenitur, et de terreno censu regni coelestis haereditas 
comparatur, si modo absque ulla ostentatione opus beneficentiae fiat, nec nos ad misericordiam 
faciendam turpis amor gloriae popularis impellat. Inventi sunt quidam qui diversis quidem diversorum 
necessitatibus subvenirent; sed aut appetitu comparandae opinionis impulsi, aut carnali pietate 
commoti, aut spe recipiendi quod darent, aut reddendi quod accepissent necessitate constricti.’ (PL 59, 
506-507). 
37
 ibidem 3, 24, 2: ‘Ab his omnibus, et horum similibus, longe diversi sunt illi qui non se in operibus suis, 
sed Deum cupiunt praedicari; quos ad opus bonum spes futurae remunerationis adducit; et ipsum 
solum volunt habere sui operis testem, a quo se recepturos credunt tota fidei firmitate mercedem.’ (PL 
59, 507). 
38
 ibidem 3, 25: ‘Non quod hi amores honesti non sint, cum sint omnibus naturales; sed quod his 
omnibus sit ille incomparabili diversitate praestantior, quo Deum gratis diligimus, et amicum. Qui autem 
diligit propter Deum, sicut Deus aeternus est, ita in aeternum ipsa amici dilectio permanebit. Et ideo 
Deus, quo nihil est maius aut melius propter quod diligatur, propter seipsum perfecte diligitur. Si vero 
saltem propter illa quae praestat amatur, non utique gratis amatur: quia iam illud propter quod diligitur, 
ei, quod dictu quoque nefas est, antefertur. Ipse quippe est omnibus amatoribus suis vita beata, ac 
salus aeterna, et regnum, gaudiumque perpetuum.’ (PL 59, 507-508). 
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liefde tot de naaste is een uitvloeisel van deze liefde; de liefde voor God is immers 
de basis van de liefde voor de naaste. 
In het volgende hoofdstuk omschrijft Pomerius iustitia in klassieke zin als 
‘ieder het zijne geven’. Vooral Augustinus gebruikte deze omschrijving om iustitia 
gelijk te stellen aan caritas: het christelijke ieder het zijne geven betekent immers 
het beminnen van God en de naaste. Ook Pomerius interpreteert ‘ieder het zijne 
geven’ op christelijke wijze, maar niet door het met caritas te verbinden of aan 
caritas gelijk te stellen. Iustitia betekent voor Pomerius dat de mens zich moet 
teruggeven aan God, die hem gemaakt heeft. Daarnaast maakt hij iustitia van de 
deugd van de daad jegens de medemens tot een deugd die de juiste innerlijke 
ordening tot stand brengt, zoals ook temperantia en fortitudo dat zijn. Iustitia 
betekent dat de mens zich niet moet laten overheersen door zaken die volgens de 
natuur onder hem geplaatst zijn. De rede moet de ondeugden in toom houden, het 
lichaam moet de ziel gehoorzamen en de ziel God. Als inferieure zaken worden 
genegeerd ten gunste van betere, en als deugden geprefereerd worden boven 
lichamelijke genietingen, dan geven de gelovigen waarlijk ieder het zijne. Deze 
beheersing is alleen mogelijk als God, die de menselijke gedachten kent, in de 
mensen rust en in hun harten werkzaam is.39 Ook Augustinus kende iustitia een 
dergelijke ordenende kracht toe.40 
In Pomerius’ betoog komen diverse aspecten van iustitia uit verschillende 
tradities samen. Hij begint met fides als basis van iustitia, behandelt vervolgens 
iustitia als sociale deugd, een opvatting die zowel klassiek als christelijk is, splitst 
iustitia op in vrijgevigheid, liefdadigheid en caritas, en besluit met een christelijke 
interpretatie van de klassieke iustitia-omschrijving ‘ieder het zijne geven’, waarmee 
iustitia de juiste innerlijke ordening in de mens tot stand brengt. 
 
2.5. De deugd van de vita contemplativa 
Voordat Pomerius de laatste deugd, prudentia, bespreekt, zet hij eerst omstandig 
uiteen hoe de vier deugden op diverse niveaus samenwerken. Elk van de deugden 
heeft eigen functies, maar daarbij vullen ze elkaar aan en ondersteunen elkaar. 
Pomerius verbindt de vier deugden allereerst met het actieve en het 
contemplatieve leven. Temperantia, fortitudo (van de ziel, zoals hij het telkens 
noemt) en iustitia schaart Pomerius onder de deugden die het actieve leven 
vervolmaken. Deze drie deugden zijn spirituele activiteiten. Zonder deze deugden 
kan de kennis die leidt tot de vierde deugd, prudentia, niet bestaan. Prudentia 
                                               
39
 ibidem 3, 26: ‘Quapropter si in hac vita iustitiam conamur implere, cuius iustitiae opus est proprium 
sua cuique tribuere, Deo nos, a quo sumus facti, reddamus: nec dominari nobis ea quibus sumus 
naturaliter praepositi permittamus. Dominetur vitiis ratio, subiiciatur corpus animo, animus Deo, et 
impleta est hominis tota perfectio. Ac per hoc, et nos iustitiae facti participes, sua cuique tribuimus, si 
inferiora melioribus, et virtutibus carnalia oblectamenta subdamus; et sicut viventia vita carentibus, 
sensibilia viventibus, intellectualia sensibilibus, immortalia mortalibus, ratiocinando praeponimus, ita 
bene vivendo voluptuosis utilia, utilibus honesta, honestis sancta, sanctis perfecta omnia praeferamus.’ 
(PL 59, 508). 
40
 Cf. Augustinus, De Genesi contra Manicheios 2, 10; en idem, Contra Iulianum 4, 17. Zie ook 
hoofdstuk 3, paragraaf 6. 
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behoort tot de cognitio, en daarmee tot de vita contemplativa.41 De vier deugden 
hebben ook een rol binnen de indeling van de ziel, die Pomerius uit de klassieke 
wijsbegeerte heeft overgenomen. Plato’s beroemde allegorie van de ziel luidde dat 
de wagenmenner (de rede) twee paarden mengt, namelijk begeerten (	 en 
driften . Pomerius brengt een dergelijke driedeling van de ziel ook ter 
sprake, en kan zich daarbij gebaseerd hebben op passages uit Augustinus’ De 
civitate Dei.42 Pomerius verbindt bovendien de vier deugden met deze driedeling. 
Hij stelt dat de ziel, de vis animi, bestaat uit ratio en appetitus. De appetitus wordt 
gevormd door temperantia, fortitudo en iustitia, opdat een daad verricht kan 
worden. De ratio wordt verlicht door prudentia, zodat deze de appetitus beheerst. 
De deugden werken zodanig samen dat de rede de begeerte overheerst en de 
juiste orde tot stand brengt.43 Pomerius vermeldt vervolgens dat volgens de 
filosofie deugd uit drie aspecten bestaat. Het eerste is per geval onderzoeken wat 
waar en oprecht is – de taak van prudentia. Het tweede aspect is het beheersen en 
matigen van onrustige gemoedstoestanden van de ziel, die Pomerius aanduidt als 
affectus of 	 door fortitudo en temperantia. Daardoor worden appetitiones
 door de rede beheerst. Kennelijk maakt Pomerius een ander onderscheid 
tussen begeerte en drift dan Plato. Het derde aspect van deugd betekent anderen 
en daarmee ook onszelf het goede toewensen in de vorm van verlossing, en 
daarvoor zorgt iustitia.44 In al deze voorbeelden komen de deugden gevieren tot 
een eenheid, die alleen tot stand komt als alle deugden hun taak vervullen. 
Pomerius recapituleert wat de deugden inhouden. Fortitudo en temperantia 
beheersen vooral de emoties,45 en daarna wordt iustitia opnieuw nader bekeken 
als de deugd die in dienst van de medemens staat. Iustitia is de sociale deugd 
omdat ze groeit telkens wanneer zij zich op anderen richt. God zal mededogend 
zijn jegens degenen die op aarde anderen mededogen betonen en hun goederen 
delen.  
                                               
41
 Pomerius, De vita contemplativa 3, 27: ‘Hic est ordo naturae atque iustitiae, quem qui tenere voluerit 
et observare, perfectionem vitae actualis implebit. Cui actuali vitae tres illae virtutes (de quibus quae 
dicenda iussa sunt, Deo donante, dixi) proficiunt. Siquidem temperantia, et animi fortitudo, atque iustitia 
spiritalis est actio, sine qua nihil omnino valet illa quae ad prudentiam videtur pertinere cognitio.’ (PL 59, 
509). 
42
 Augustinus, De civitate Dei 9, 4; 14, 8; en 19, 4. 
43
 Pomerius, De vita contemplativa 3, 27: ‘Quarum tribus, temperantia scilicet, et animi fortitudine, atque 
iustitia informatur ipse appetitus ut actio fiat; prudentia vero rationem, quae est acies mentis, illuminat: 
ut et ratio appetitum gubernet, et rationi appetitus obtemperet.’ (PL 59, 509) 
44
 ibidem 3, 27: ‘Nam virtus omnis (sicut veteribus placet) tribus in rebus fere versatur: quarum una est 
in perspiciendo, quid in quaque re verum, sincerumque sit, quod prudentiae munus est proprium, de 
quo loco suo videbimus; altera, quae animi perturbatos affectus, quos Graeci dicunt 	 coercet ac 
temperat, ut omnes appetitiones, quas illi  vocant, rationi obedientes efficiat; tertia ut his quibus 
congregamur, uti velimus ad eorum salutis et nostrae plenitudinem capiendam.’ (PL 59, 509). In de 
scholastiek wordt de rede verbonden met prudentia, en de appetitus met iustitia, fortitudo en 
temperantia. Thomas verdeelt de ziel in vieren, en verbindt met elk van deze delen een deugd: de ratio 
met prudentia, de voluntas ofwel de appetitus intellectivus met iustitia, de appetitus irascibilis met 
fortitudo en de appetitus concupiscibilis met temperantia. 
45
 ibidem 3, 27: ‘Quae omnia ad reliquarum trium virtutum pertinere videntur officium: quibus 
temperantia et fortitudo plurimum valent in coercendis animi perturbationibus ac frenandis, quas 
perturbationes nonnulli passiones, alii aegritudines vocant.’ (PL 59, 509). 
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Daarmee stuit Pomerius op een conflict. Vita contemplativa is een 
complexe term die een aantal betekenissen herbergt. De conventionele opvatting 
van het contemplatieve leven is een teruggetrokken leven gewijd aan studie en 
gebed, aan spiritualiteit.46 Maar omdat rechtvaardigheid de deugd is die in dienst 
van de gemeenschap staat, zou dat betekenen dat asceten nooit waarlijk 
rechtvaardig kunnen zijn, aangezien zij de gemeenschap de rug toekeren. Zo ver 
wil Pomerius echter niet gaan. Alleen zij, die vanwege hun waardigheid en 
levenswijze uitverkoren zijn het volk te leiden, maar toch de voorkeur geven aan 
studie, handelen tegengesteld aan rechtvaardigheid.47 Het is terecht als het ambt 
geweigerd wordt door diegenen die beseffen dat ze een dergelijke taak niet 
kunnen volbrengen. Een kerkelijk ambt neemt men niet op zich vanwege de eer 
die het verschaft. Diegenen die er (nog) niet toe geroepen zijn, doen er echter 
goed aan onderwijl spirituele wijsheid te verwerven. Mocht het bisschopsambt toch 
niet hun bestemming zijn, dan komen ze uiteindelijk ook tot het koninkrijk Gods, 
Christus dienend in een andere capaciteit. Ook studie, zo komt Pomerius tot een 
compromis, is immers heilzaam voor de gemeenschap.48 Hij stelt een leven vrij van 
wereldse zorgen in dienst van wijsheid gelijk aan heilige werken in het belang van 
de gemeenschap. Deze gelijkstelling is gerechtvaardigd omdat de dienst aan de 
gemeenschap ook een spirituele bezigheid is. Zo hervormt Pomerius het 
ascetische ideaal, zodat het ook door pastorale clerici verworven kan worden.49 
Daarmee steunt Pomerius enerzijds bisschoppen, die door hun wereldlijke functie 
nooit geheel tot ascese kunnen komen door hun rechtvaardigheid te prijzen, en 
anderzijds stoot hij de asceten evenmin voor het hoofd door hun de 
rechtvaardigheid te ontnemen. Zolang men de taken vervult waartoe men 
geroepen is, handelt men volgens iustitia. Dit intermezzo is bedoeld voor het 
primaire publiek van De vita contemplativa, bisschoppen. In deze periode, waarin 
de structuren van het oude Romeinse rijk steeds meer afbrokkelden, nam het 
belang van bisschoppen als actieve bestuurders toe. Het was dan ook niet van 
belang dat zij zich terugtrokken in contemplatie, dat traditioneel als als hoger ideaal 
gold dan deelnemen aan het openbare leven. Pomerius tracht hier beide 
levensinvullingen naar hetzelfde plan te trekken: de vita contemplativa van asceten 
en de vita activa van bisschoppen zijn aan elkaar gelijkwaardig, zolang beide 
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 Markus, The End of Ancient Christianity, 189-190. 
47
 Pomerius, De vita contemplativa 3, 28: ‘Ex quo videndum est utrum iuste faciant illi qui se removentes 
ab occupationibus cunctis, ac studiis spiritualibus offerentes, nihil humanae societati proficiunt; et 
desideria sua commodis omnium praeferentes, utilitatem communem desideratae vacationis electione 
contemnunt. Cum profecto laborantibus opem ferre nolle, cum possis, et communi bono posthabito, 
otiosa quiete frui velle, nihil habeat aequitatis. Cui aequitati qui serviunt, omnes omnium bono vivunt, ac 
velut sibi invicem nati, salutem mutuam tuentur ac diligunt. Ac per hoc, contra iustitiam faciunt hi qui 
merito suae conversationis vel eruditionis electi, otiosum studium fructuosae utilitati regendae 
multitudinis anteponunt; et cum possint laboranti ecclesiae subvenire, operosae administrationis 
laborem, fruendae quietis contemplatione refugiunt.’ (PL 59, 510). 
48
 ibidem 3, 28, 2: ‘In ipsis quoque studiis spiritalibus quantum possint ecclesiastici viri proficere, quis 
sufficienter enumeret: cum et inferiores docendo, seipsos exerceant, et conferendo cum aequaliter 
eruditis, cautiores in pluribus fiant; et ab eruditioribus audiendo, male sibi persuasa deponant, recta 
firmius teneant, occulta cognoscant, et confirmentur in eis quorum dubiis fluctuabant?’ (PL 59, 510-
511). 
49
 Markus, The End of Ancient Christianity, 191-192. 
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groepen gehoor geven aan hun specifieke roeping en de taken op zich nemen die 
daarbij horen. Alleen wie zich aan zijn roeping onttrekt, handelt onrechtvaardig. Het 
is dus niet de roeping die rechtvaardigheid bepaalt, maar de bereidheid daaraan 
gehoor te geven. 
 Daarna vervolgt Pomerius de bespreking van de laatste van de vier 
deugden, prudentia. Hij gaat eerst in op de nauwe band tussen prudentia en 
wijsheid. Wat voor prudentia geldt, geldt ook voor wijsheid, want deze deugden zijn 
zodanig verbonden dat ze zonder elkaar nauwelijks kunnen bestaan; wijsheid kan 
niet onbezonnen zijn, prudentia niet onwijs. Beide worden geassocieerd met het 
onderzoek naar de waarheid.50 Pomerius stelt dat de volmaaktheid van het 
menselijke leven bestaat uit actie en kennis, en dat actie wordt vervolmaakt door 
de vereniging van temperantia, fortitudo en iustitia. De kennis komt voort uit de 
verwerving van prudentia, en verlicht alle spirituele mensen die zich hebben bevrijd 
van lichamelijke ondeugden, en prikkelt diegenen die zich hebben afgewend van 
schadelijke nieuwsgierigheid om zich te wenden tot contemplatie over deugd. Door 
de verwerving van kennis over goddelijke en menselijke zaken worden ze waarlijk 
bezonnen en wijs. Tot slot heeft ook prudentia een sociale component: hij die 
waarlijk bezonnen is, zal steeds bereid zijn anderen bij te staan, zijn verdiensten te 
vermeerderen door allen die tot God komen door hem.51 
Het volgende onderwerp dat Pomerius aanroert is eveneens bij Augustinus 
te vinden: de kwestie van het voortbestaan van de deugden na de dood. Aardse 
prudentia is niet volmaakt zoals ze in het volgende leven zal zijn, want de mens is 
zwak en kan bewust of onbewust zondigen.52 Net als Augustinus beweert 
Pomerius dat de hoop op de uiteindelijke verlossing het heil van dit leven is. Dit 
verschilt van het heil van het volgende leven, de volledige verlossing. De kennis 
die de mens op aarde verwerft, is slechts een deel van de volmaakte prudentia en 
                                               
50
 Pomerius, De vita contemplativa 3, 29, 1: ‘Prudentiam et sapientiam plerique in indagatione veri, et 
inventione constituunt. Credo propterea quod nec sapiens rite dici possit, cui prudentia; nec prudens, 
cui sapientia desit. Quapropter si nihil aliud prudentiae ac sapientiae munus accipitur, nisi inquisitio et 
comprehensio veritatis; qui veritatem prudenter quaerere, et sapienter invenire potuerit, is prudens, is 
sapiens iure vocabitur. (…) Quia ita sibi hae duae virtutes implicatae sunt et unitae, et ita quaelibet 
earum sine altera non potest esse; ut nec imprudens sapientia, nec insipiens possit dici prudentia.’ (PL 
59, 511). 
51
 ibidem 3, 29, 3: ‘Tales Dominus in Evangelio fieri praecepit, dicens: Estote prudentes sicut serpentes, 
et simplices sicut columbae [Mat. 10,16]: quia nec simplices circumvenire aliquos possunt, nec 
prudentes se circumveniri permittunt. Caeterum si in contractu quolibet, sive in colloquio, vel in alia 
quaque re, se decipi quisque non sinat, et alium tamen ipse decipiat; iste non habet prudentiam, quae 
salutis magis quam perditionis est causa, sed simulat. Quoniam quidem hoc virtus a vitio distat, quod 
illud corrumpit sana, haec sanat vitii accessione corrupta: ac sic, aut omnibus quibus potest, prodesse 
festinat veraciter prudens, ut eius meritis omnium qui per eum Deo acquiruntur, fructus accrescat; aut si 
cogitat de perditione cuiuspiam, vel de casu pereuntis exsultat, necesse est ut prius pereat ipse quam 
alium perdat, et ab ipso ea perditio, qua perire alium cupit, incipiat.’ (PL 59, 512). 
52
 ibidem 3, 30, 1: ‘Hi ergo qui prudentiae participatione prudentes effecti, Deo suo non pedibus, sed 
sanctis moribus appropinquant, ex ea parte qua sunt Dei dono prudentes, nec suo perire possunt, nec 
alieno peccato; ex eo autem quod necdum ita est eorum perfecta prudentia, sicut in illa vita erit, ubi 
perfecte viventibus ullus error obrepere omnino non poterit; etiam prudentes aliquoties peccatis 
fallentibus acquiescunt; non voluntate depravati, sed humano errore, ut homines, lapsi; nec adhuc tota 
prudentiae ac sapientiae perceptione perfecti; sicut ibi erunt, ubi nec ignorare aliquid, nec peccare iam 
poterunt.’ (PL 59, 512-513). 
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sapientia, die pas na dit leven onthuld wordt.53 Deze passage impliceert dat 
prudentia eeuwigheidswaarde heeft; of dat ook voor de andere drie kardinale 
deugden geldt vermeldt Pomerius hier niet. In het 33e hoofdstuk komt Pomerius 
echter op deze kwestie terug en vermeldt dan dat elk van de vier deugden na de 
dood blijft bestaan. Uit deze passage blijkt ook weer de nadruk op de eschatologie 
die de Noord-Afrikaanse theologie kenmerkt.  
In de twee hoofdstukken die volgen gaat Pomerius kort in op de vier 
affecten. De stoïci hebben deze in hun dwaasheid tot ondeugden gemaakt, aldus 
Pomerius. Maar niet alleen zondaars en kwaadwillende mensen vrezen, treuren, 
begeren en verheugen zich.54 Deze emoties zijn geen zonden, wel kunnen ze 
verkeerd gebruikt worden. Dus dezelfde impulsen kunnen bij goede mensen 
deugden worden, en bij slechte mensen ziektes.55 Christenen dienen niet te 
streven naar het uitbannen van emoties, wat de stoïci wel deden. De wijze kent wel 
degelijk emoties, ook Christus weende. Op aarde kunnen mensen niet juist leven 
zonder emoties. Diegene die nooit vreest, verliest zijn geloof, hij treurt niet over zijn 
zonden, en verlangt niet naar deugden.56 Het lijkt uitgesloten dat Pomerius de vier 
zonden waaraan hij in het achttiende hoofdstuk refereerde toen hij vermeldde dat 
zowel de christenen als de filosofen het erover eens zijn dat er vier deugden en 
vier zonden bestaan, met de affecten identificeert: de vier affecten zijn immers 
geen zonden. 
In tegenstelling tot de affecten vergaan de vier deugden niet na de dood, 
maar ze vervullen een andere functie.57 Op aarde zijn de deugden in conflict met 
zonden, en de uitkomst van dat conflict is onzeker.58 Na de dood dient temperantia 
                                               
53
 ibidem 3, 30, 3: ‘Sed alia est salus huius vitae qua mortaliter vivitur, alia illius ubi mortale nostrum 
immortalitate donabitur; et aliter salvi facti sumus in spe, aliter salvi erimus in re. (…) Proinde ubi erit 
omnium fidelium catholicorum salus plena, corruptibilitas nulla, et immortalitas beata, ibi erit prudentiae 
ac sapientiae perfectio vera, et rerum omnium cognitio tota, quando scientia ad perfectum fuerit partis 
evacuatione perducta.’ (PL 59, 513-514). 
54
 ibidem 3, 31, 1: ‘Videamus nunc quid diligentia disputationis inveniat etiam de quattuor affectionibus 
quas vitia esse stultitia sapientium mundi huius existimat. Nam si timere, ac dolere, cupere, vel laetari 
omnino non possent nisi peccatores aut perditi, recte non affectus aliqui possent dici, sed morbi. At cum 
tales animorum motus inveniantur in sanctis apostolis et prophetis, quis ita desipiat, ut eos vitia credat, 
ex quibus Deo placuerunt illi qui vitiis plus quam caeteri homines restiterunt?’ (PL 59, 514). 
55
 ibidem 3, 31, 2: ‘(…) sic, motus hi qui in hominibus affectiones sunt, iidem ipsi in bene utentibus 
virtutes, et in male viventibus passiones, sive perturbationes, aut, ut quidam volunt, aegritudines fiunt.’ 
(PL 59, 515). 
56
 ibidem 3, 31, 2: ‘Non ergo has affectiones habendo, sed eis male utendo delinquimus. Quia 
humanorum affectuum proprietas hominis indicat Creatorem; qualitas, bonam vel malam significat 
voluntatem; ac sic, motus hi qui in hominibus affectiones sunt, iidem ipsi in bene utentibus virtutes, et in 
male viventibus passiones, sive perturbationes, aut, ut quidam volunt, aegritudines fiunt. Nec audiendi 
sunt stoici, qui eas penitus cradicari [sic] posse, et debere contendunt: quoniam omnino nullus est 
sensus, ubi timendi, vel dolendi, cupiendi, sive gaudendi nullus invenitur affectus. (…) Non autem 
credunt eius contristari animum, quod tristitia, quae accidere solet ex commisso peccato, sapientem, 
quem putant nullum habere peccatum, stimulare non possit aliqua recordatione peccati. Quod esse 
vanissimum Dominus noster secundum carnem natus ostendit, qui et tristis fuit, et flevit.’ (PL 59, 514-
515). Cf. Augustinus, De civitate Dei 14, 9. 
57
 ibidem 3, 32 (PL 59, 517-518). 
58
 ibidem 3, 33, 1: ‘Porro illae virtutes quattuor de quibus pauca perstrinxi, etsi ibi erunt, longe tamen alio 
modo quam in hac vita sunt, ubi contra vitia sine intermissione confligunt, et pro ipso ancipiti dubiae 
concertationis eventu, modo negligentes, qui sibi nolunt obedire, destituunt; modo ad alios, quibus 
displicent sua peccata, vel accedunt, Deo miserante, vel redeunt.’(PL 59, 518). 
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niet meer om het kwaad te beheersen maar om de mens te vervolmaken, 
waardoor de eeuwige beloning hem geheel zal bevredigen.59 Fortitudo dient niet 
langer om het kwaad te weerstaan of om het te verdragen, maar om de mens 
stevig te behouden in de eeuwige goedheid.60 De taak van iustitia is niet langer om 
zonden en deugden te onderscheiden, maar de overdracht van de eeuwige 
beloning, die bestaat uit de volmaakte ordening, waarbij de geest het vlees 
beheerst en de geest gehoorzaam is aan God.61 In de eerdere, uitvoerige, 
behandeling van iustitia in De vita contemplativa heeft de deugd nooit de taak 
gekregen zonden van deugden te onderscheiden – daar was iustitia primair een 
sociale deugd. Bovendien is het onderscheiden van goed en kwaad traditioneel 
een opdracht van prudentia. De ordenende kracht van iustitia is wel al eerder ter 
sprake gekomen. Ten slotte zal prudentia in de eeuwigheid de waarheid onthullen 
aan de volmaakten die dan te weten komen wat ze verlangden te weten. Met 
ongesluierd gezicht zullen ze niet alleen de schepping contempleren, maar ook de 
majesteit van de Schepper.62 Dit principe van een nieuwe functie van de vier 
deugden na de dood is in diverse werken van Augustinus te vinden, maar 
Pomerius gebruikt eigen bewoordingen.63 
 
2.6. Conclusie 
De functie van het derde boek binnen De vita contemplativa als een handboek 
voor bisschoppen lijkt inderdaad het bieden van een overzicht van zonden en 
deugden. Pomerius begint met het onderscheid tussen ware deugden en hun 
imitaties uiteen te zetten, waarna hij ingaat op een aantal zonden, en hun 
remediale deugden. Een lofprijzing op caritas volgt, en dan bespreekt Pomerius de 
aard van deugd, om daarna de vier deugden te introduceren. Uit deze vier 
deugden komen alle andere deugden voort. De taken van fortitudo en temperantia 
zijn vooral beheersing van lichamelijke verlangens. Iustitia behandelt Pomerius 
uitvoerig, waarbij hij iustitia primair als een sociale deugd beschouwt. Daarbij heeft 
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 ibidem 3, 33, 1: ‘Nam ibi etsi erit temperantia, non ut desideria mala vel vitia refrenet aut vincat; sed ut 
eos, quos hic ab intemperantiae impugnatione defendit, ibi perficiat: ut ex omni parte perfectis praemii 
sui beata perceptio perfecte sufficiat.’ (PL 59, 518). 
60
 ibidem 3, 33, 2: ‘Ibi erit et animi fortitudo; non ut aliqua mala propulset, aut aequanimiter ferat, sed ut 
sine ullis malis beatos fortiter in aeterno bono contineat.’ (PL 59, 518). 
61
 ibidem 3, 33, 2: ‘Ibi in omnibus perfectis erit perfecta iustitia, non ut inter virtutes discernat et vitia, ubi 
nec ipsa erunt iam corpora vitiosa; sed ut perfectis praemia tribuat sempiterna. Quod tunc fiet, quando 
omni concupiscentia carnali consumpta, nec adversus carnem spiritus, nec caro adversus spiritum 
concupiscet [Gal. 5,17]; sed animus Deo subiectus, cum carne sibi subiecta in pace sempiterna 
regnabit, et Creatori suo in aeternum feliciter adhaerebit.’ (PL 59, 518). 
62
 ibidem 3, 33, 2: ‘Iam prudentia, quae hic quoque habetur clara, ubi in aenigmate quodam prudentes 
illuminat, qualis ibi erit, ubi veritatem perfectis quos hic eius inquisitio delectabat, sine ullis figuris 
fallentibus demonstrabit: ut prudentiae ac sapientiae plenaria perceptione divinitus illustrati, omnia illa 
quae hic perfecte cupiebant nosse, nec poterant, sine ullo impedimento corruptionis ac mortalitatis 
agnoscant; et non solum creaturarum omnium rationes, sed etiam ipsam sui Creatoris eminentiam facie 
revelata conspiciant?’ (PL 59, 518).  
63
 Augustinus spreekt van de deugden na de dood in De musica 6, 16, 51; De Genesi ad litteram 12, 26; 
Epistula 167, 12; Enarrationes in psalmos 83, 8, 11; De Trinitate 14, 19, 12. Zie ook hoofdstuk 3, 
paragraaf 2. De bewoordingen die Pomerius gebruikt heb ik bij geen enkele andere auteur kunnen 
traceren. 
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hij uit diverse bronnen geput. Wat betreft prudentia bespreekt Pomerius de 
verhouding van deze deugd tot sapientia. Hij heeft daarnaast aandacht voor 
aspecten die het deugdenviertal als geheel betreffen, zoals de klassieke visie op 
de ordening van de ziel, waarbij hij temperantia, fortitudo en iustitia aan de 
appetitus koppelt en prudentia aan de ratio, en de christelijke kwestie van de 
deugden na de dood. De kwestie van de rechtvaardigheid van bisschoppen in 
vergelijking met de rechtvaardigheid van asceten past bij de behandeling van 
rechtvaardigheid, en verwijst bovendien naar de eerste twee boeken van De vita 
contemplativa. 
Pomerius past stoïsche argumentaties toe maar ze zijn steeds 
ondergeschikt aan het christendom, dat voorrang heeft. Dat blijkt uit zijn 
behandeling van de affecten. Net als de stoïci stelde Hieronymus de vier affecten 
als kwade krachten tegenover de vier deugden, maar bij Pomerius zijn de affecten 
neutraal. Anderzijds schemeren af en toe enige stoïsche visies door de tekst heen, 
vooral in de behandeling van temperantia.  
Pomerius' kerstening van de vier deugden past in de traditie van de Noord-
Afrikaanse theologie, waartoe ook Augustinus behoort. Een aspect van die traditie 
is de soeveriniteit van God. Zo benadrukt Pomerius herhaaldelijk dat de deugden 
van God afkomstig zijn en dat zonder Hem ware deugdzaamheid niet mogelijk is. 
De heidenen kunnen alleen uiterlijk deugdzaam zijn. Het belang van caritas wijst 
daarop. De eschatologie die de visie op deugd van Augustinus kenmerkt komt 
eveneens bij Pomerius voor, maar is minder overheersend dan de nadruk op de 
genade. Wel is de augustiniaanse invloed vaak indirect, niet woordelijk. De 
geconstateerde overeenkomsten in hun opvattingen kunnen verklaard worden door 
het feit dat beide auteurs in dezelfde theologische traditie stonden.64 
 In tegenstelling tot wat Hagendahl beweert, is de receptie van Cicero 
nergens overtuigend aantoonbaar, zeker niet van De officiis. Een kritische editie 
van De vita contemplativa zou Pomerius’ bronnen beter in kaart kunnen brengen.  
 
 
3. Deugdzaam zonder christendom: Martinus van Braga’s Formula 
vitae honestae 
 
3.1. Bekerings- en schrijfactiviteiten 
De grote uitzondering in de geschiedenis van de vier deugden uit het antieke 
christendom en de vroege Middeleeuwen is de Formula vitae honestae van 
Martinus van Braga (520-579/580).65 De Latijnse vaders hebben een begin 
                                               
64
 De augustiaanse visie op de vier deugden in De vita contemplativa wordt tot het jaar 1000 kwantitatief 
gezien wellicht alleen overtroffen door de passages over de vier deugden in het anonieme in Italië 
vervaardigde Contra philosophos uit de vijfde eeuw. Deze verwijzingen naar het viertal in dit werk 
komen echter letterlijk uit De civitate Dei; Contra philosophos 2 (CCSL 58A, 84, 128-129); 5 (CCSL 
58A, 316-317). Zie verder Colish, The Stoic Tradition II, 290-297. 
65
 Het werk is, met Martinus’ andere werken, kritisch uitgegeven door Claude W. Barlow (ed.), Martini 
Episcopi Bracarensis Opera Omnia (New Haven 1950); hij vertaalde het werk onder de titel Iberian 
Fathers volume I: Martinus of Braga, Paschasius of Dumium, Leander of Seville (Washington D.C. 
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gemaakt met de kerstening van de vier deugden en Pomerius zet deze voort. 
Martinus daarentegen laat het christendom voor wat het is en wendt zich 
rechtstreeks tot de Stoa voor zijn omschrijving van het deugdenviertal. Volgens de 
meeste onderzoekers is de manier waarop Martinus de deugden definieert 
nauwelijks van die van een klassieke wijsgeer te onderscheiden. Dat vond men in 
de late Middeleeuwen ook, want in die periode is de Formula vitae honestae vaak 
aan Seneca toegeschreven. 
Martinus was echter geen lauwe christen wiens liefde voor de filosofie heviger 
was dan het vuur van zijn geloof. Tijdgenoten prezen Martinus als degene die de 
ariaanse Sueven had bekeerd tot het katholicisme, hoewel Martinus vanuit modern 
perspectief eerder te karakteriseren is als hervormer en stabilisator van de al 
bloeiende Galicische kerkgemeenschap.66 Bij deze (bekerings)activiteiten ontving 
hij steun van de koning van de Sueven, Theodomir, en diens opvolger Miro (570-
583). Martinus, geschoold in Grieks en Latijn, was bisschop van Braga, stichtte 
kerken en kloosters, en nam deel aan de twee concilies van Braga in 561 en 572. 
Dat Martinus een toegewijd christen was, blijkt niet alleen uit zijn verdiensten als 
kerkleider maar ook uit zijn werken, die zelden nauwkeurig gedateerd kunnen 
worden. Sententiae patrum Aegyptiorum, een verzameling uitspraken van de 
woestijnvaders, schreef Martinus vóór 561. Over de moraal gaan de drie korte 
traktaten Pro repellenda iactantia, De superbia en Exhortatio humilitatis. Gezien de 
verwijzingen over en weer in deze werken zijn ze hoogstwaarschijnlijk als één 
geheel bedoeld. Deze werken sporen de lezer aan iactantia of vana gloria 
(ijdelheid) te vermijden. Deze gedachtegang wordt voortgezet in Exhortatio 
humilitatis, dat voornamelijk op heersers van toepassing is. De correctione 
rusticorum dateert eveneens van na 572, en daarin worden de boeren wenken 
gegeven over hun levenswijze.67 Ook schreef Martinus een werk over de 
drievoudige onderdompeling bij het doopsel (De trina mersione), naast een drietal 
gedichten.  
Deze onberispelijke christelijke ijver staat in contrast met de stoïsche toon van 
Formula vitae honestae en De ira, dat Martinus ook schreef. Barlow omschrijft 
beide werken als ‘purely Stoic.’68 Martinus’ De ira (Over toorn, 572) is een goed 
georganiseerd en leesbaar excerpt van Seneca’s De ira. Net als Formula vitae 
honestae kent het werk geen bijbelpassages of andere referenties aan het 
christendom.69 Martinus heeft er zelf niets aan toegevoegd, elke passage uit het 
werk gaat op Seneca terug.70 Over het algemeen wordt aangenomen dat Martinus 
                                                                                                                       
1969) in de serie The Fathers of the Church. A New Translation 62. In 2004 verscheen de Nederlandse 
vertaling Wenken voor een eerzaam leven, door István Bejczy en Michiel Verweij. 
66
 Alberto Ferreiro, ‘The missionary labors of St. Martin of Braga in 6th century Galicia’ in: Studia 
monastica 23-1 (1981) 11; Maria de Lourdes Sirgado Ganho, ‘Le Stoïcisme de Saint Martin de Braga’ 
in: B. Carlos Bazán et al. (eds.), Les philosophies morales et politiques au Moyen Âge / Moral and 
Political Philosophies in the Middle Ages (New York 1995) 83, 85. 
67
 Barlow, Opera omnia, 163. 
68
 ibidem, 145. 
69
 ibidem, 145-146. Zie voor De ira ook: Sirgado Ganho, ‘Le Stoïcisme de Saint Martin’, 444-445. 
70
 A. Liefooghe, ‘Les idées morales de Saint Martin de Braga’ in: Mélanges de science religieuse II 
(1954) 134. 
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ook Formula vitae honestae heeft gebaseerd op een werk van Seneca, dat echter 
verloren is gegaan.71 Ernst Bickel heeft onderzocht in welke van Martinus’ 
beweringen woordelijke overeenkomsten vertonen met passages uit Seneca’s 
werken, en de parallellen zijn inderdaad opvallend.72 In hoeverre Martinus zich op 
een werk van Seneca gebaseerd heeft valt echter niet meer na te gaan. Vandaar 
dat in het onderstaande de Formula vitae honestae beschouwd wordt als een 
zelfstandig werk, niet als een kopie van Seneca. Bij de analyse zal ik in de eerste 
plaats nagaan of het werk wellicht toch christelijke elementen bevat. 
Daarnaast wil ik een tweede punt voor het voetlicht brengen. Los van de vraag 
of het werk op Seneca gebaseerd is, heeft het werk een andere intentie: de 
Formula vitae honestae wordt namelijk beschouwd als een vorstenspiegel, een 
moreel-didactisch handboek bedoeld om een vorst te onderrichten. 73 Martinus 
draagt de Formula vitae honestae op aan Miro, koning der Sueven. Toch zijn de 
wenken die erin staan niet bedoeld voor de vorst zelf, aldus Martinus, omdat hij al 
een natuurlijke wijsheid bezit. Het zijn Miro’s dienaren, zijn vertrouwelingen die 
Martinus’ adviezen ter harte moeten nemen.74 In veel vorstenspiegels is deze 
bewering een topos: vaak beweert de auteur dat de vorst de wijsheid al in pacht 
heeft, maar is de spiegel wel degelijk bedoeld om de vorst zelf te instrueren. Geldt 
dat ook voor Martinus? Is de Formula vitae honestae bedoeld voor de vorst of voor 
diens naaste medewerkers? Ook wil ik aandacht besteden aan de vraag of 
Martinus de vier deugden gebruikt om de vorst als mens of als vorst te vormen: 
alleen in het laatste geval is er sprake van heersersethiek. 
 
3.2. Stoïsche deugden? 
De Formula vitae honestae is gecentreerd rondom de vier klassieke deugden. 
Martinus gebruikt de vier deugden als vier kristallisatiepunten waaromheen hij een 
breed scala van adviezen aangaande gewenst gedrag verzamelt. In de opdracht 
aan Miro maakt Martinus de intentie van zijn werk duidelijk: hij is niet van plan 
regels te geven die alleen haalbaar zijn voor een enkele volmaakte geestelijke. De 
wenken die hij geeft zijn voor iedereen die het natuurlijke inzicht van de menselijke 
intelligentie bezit na te volgen. Ook zonder de voorschriften van de Schrift, zo 
vermeldt Martinus nadrukkelijk.75 Gezien zijn andere, wel christelijk georiënteerde 
werken is dit bijna verbijsterend. Waarom schrijft een zo christelijke bisschop een 
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 Colish, The Stoic Tradition II, 297. 
72
 Ernst Bickel, ‘Die Schrift des Martinus von Bracara Formula vitae honestae’ in: Rheinisches Museum 
für Philologie 60 (1905) 505-551.  
73
 Hoewel enigzins verouderd is Hans Hubert Antons Fürstenspiegel und Herrscherethos in der 
Karolingerzeit uit 1968 nog altijd het standaardwerk op het gebied van vorstenspiegels in de vroege 
Middeleeuwen; Anton behandelt Martinus kort in zijn inleiding (Hans Hubert Anton, Fürstenspiegel und 
Herrscherethos in der Karolingerzeit (Bonn 1968) 65). 
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 Martinus Bracarensis, Formula vitae honestae 1: ‘Quem non vestrae specialiter institutioni, cui 
naturalis sapientiae sagacitas praesto est, sed generaliter his conscripsi quos ministeriis tuis adstantes 
haec convenit legere, intelligere et tenere.’ (Barlow, Opera omnia, 237). 
75
 ibidem 1: ‘Titulus autem libelli est Formula Vitae Honestae, quem idcirco tali volui vocabulo 
superscribi, quia non illa ardua et perfecta, quae a paucis et egregiis Deicolis patrantur instituit, sed ea 
magis commonet quae et sine divinarum Scripturarum praeceptis naturali tantum humanae intelligentiae 
lege etiam a laicis recte honesteque viventibus valeant adimpleri.’ (Barlow, Opera omnia, 237). 
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onchristelijk werk als Formula vitae honestae? De verklaring die Colish hiervoor 
biedt is dat de Stoa in Martinus’ optiek de beste brug vormde tussen het klassieke 
verleden en het christelijke heden. Hij was overtuigd van de gelijkheid tussen 
christelijke en stoïsche ethiek, wat zou blijken uit de Formula vitae honestae.76 Ook 
Sirgado Ganho beweert dat volgens Martinus de stoïsche moraal dicht bij het 
christendom stond.77 Volgens Bejczy is het mogelijk dat Martinus op die manier 
een morele leer heeft willen opstellen die de geloofverschillen in zijn land 
overbrugde.78 Of rekende hij erop dat zijn minder ontwikkelde gehoor zijn werk niet 
als Senecaans zou herkennen, zoals Colish oppert?79 
Uit een nadere beschouwing van de brontekst zelf blijkt dat Martinus 
eigenlijk erg open is over zijn intentie. Hij maakt een bewuste keus deugdzaamheid 
buiten het christelijke perspectief om aan te prijzen en werkt dat voornemen 
consistent uit. Hij erkent wel dat dit perspectief bestaat, maar besluit het niet in de 
beschouwingen te betrekken. Hij wil niet schrijven voor een enkele vergevorderde 
christen, maar voor alle mensen.80 Het publiek waarvoor Martinus schrijft, was pas 
zeer recent tot het christendom overgegaan. De vorst en zijn raadgevers zijn nog 
niet heel vertrouwd met het nieuwe geloof. Het lijkt erop dat Martinus een 
laagdrempelig werk heeft geschreven met wenken voor pasgekerstenden, die 
eerder refereren aan een algemeen menszijn dan aan het christendom. Wellicht 
meende Martinus dat voor christenen in deze fase van hun bekering ware 
christelijke deugden nog te hoog gegrepen waren, maar dat stoïsche deugden wel 
haalbaar waren. Vandaar ook dat Martinus' benadering zo fundamenteel verschilt 
van die van Pomerius, die immers afkomstig was uit een provincie die al 
eeuwenlang gekerstend was. 
Dat neemt niet weg dat het mogelijk is dat zijn betoog christelijke 
elementen bevat, zeker omdat Martinus zelf wel van het christendom doordrongen 
is. Hij leidt de vier deugden in met de stelling dat een viertal deugden het morele 
leven bepaalt, een viertal dat al door veel wijze mannen genoemd is: prudentia, 
grootmoedigheid (magnanimitas of fortitudo), matigheid (hier continentia) en 
iustitia.81 Daarna bespreekt hij elke deugd afzonderlijk.  
Martinus begint de behandeling van prudentia met de onchristelijke visie 
dat hij die zich prudentia eigen maakt, met behulp van de rede – en niet met Gods 
hulp – juist zal leven. De definitie van prudentia als het vooraf wegen van alle 
zaken en het beoordelen ervan volgens hun natuurlijke waarde en niet naar 
aanleiding van wat anderen erover zeggen is volgens Colish stoïsch vanwege de 
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nadruk op de natuurwet.82 Daarna bepleit Martinus de juiste balans in alle 
bezigheden: de inhoud, niet het uiterlijk van een zaak moet de doorslag geven.83 
Een bezonnen mens zal zijn geest naar drie principes organiseren: het heden 
ordenen, de toekomst voorzien, het verleden herinneren.84  Deze driedeling is ook 
in Cicero’s De inventione te vinden, evenals in Augustinus’ overname daarvan in 
De diversis quaestionibus.85 Martinus’ waarschuwing dat men zich niet aan het 
aardse moet hechten omdat dit vergankelijk is kan christelijk zijn, maar is ook een 
stoïsch principe.86  
 Martinus vervolgt met de bespreking van magnanimitas, ook wel fortitudo 
genoemd. Auteurs voor en na Martinus zien fortitudo meestal als de deugd die 
zorgt voor standvastigheid bij tegenslagen en ontberingen, bescheidenheid in 
voorspoed, de deugd die het geloof behoudt, maar deze definitie noemt Martinus 
niet. Het caput over deze deugd in Formula vitae honestae is kort, en 
zelfvertrouwen is wellicht een betere aanduiding voor de deugd die Martinus 
beschrijft dan dapperheid: hij pleit voor openheid, integriteit, oprechtheid, een 
eerlijk hart.87 Als Miro magnanimitas beoefent, zal hij noch een waaghals, noch een 
angsthaas zijn.88 Wel spoort hij de koning aan vergevingsgezind te zijn, zij het niet 
omdat een christen dat betaamt, maar omdat vergeving de beste vorm van wraak 
is.89 
 Aan matigheid, die hij continentia noemt, besteedt Martinus verreweg de 
meeste aandacht. Hij pleit ervoor volgens de behoeften van de natuur te leven, niet 
volgens de behoeften van het genot. Behalve aanwijzingen voor persoonlijke 
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 ibidem 4: ‘(…) scito enim honestum et magnum vindictae esse genus ignoscere.’ (Barlow, Opera 
omnia, 241). 
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matiging bevat Martinus’ betoog ook adviezen over matiging in gedrag jegens 
anderen, dat zich vooral uit in beheerst taalgebruik, waarin humor met mate 
toegepast moet worden. Men dient hoffelijkheid te betrachten en niet de grapjas uit 
te hangen.90 Vleierij moet vermeden worden, zowel de vleier als de gevleide 
dienen terughoudend te zijn. Volgens Martinus is dit vermijden van vleierij de 
moeilijkste taak van matigheid.91 Daarmee wijkt hij af van de stoïsche én de 
christelijke traditie waarin temperantia in de eerste plaats lichamelijke begeerte 
indamt. Martinus adviseert kritiek te verdragen, goede raad aan te nemen, 
onenigheid uit de weg te gaan, vriendelijk te zijn voor iedereen, de eigen 
onwetendheid te erkennen. De gematigde moet ook streng en ernstig zijn, 
zwijgzaam, verlangend naar kennis en bereid zijn die te delen. Niet alleen gedrag, 
maar ook het lichaam moet onder controle zijn, en geen plotselinge of ongepaste 
bewegingen maken.92 Ook adviseert Martinus medelijden te hebben,93 terwijl 
christelijke auteurs vaker vermelden dat medelijden niet het juiste motief is om 
naastenliefde te bedrijven; dit dient louter te gebeuren uit liefde voor God. Ten 
slotte, met de wijsheid waarnaar de vorst moet verlangen doelt Martinus op 
menselijke kennis, niet op goddelijke wijsheid.94 Martinus’ raadgeving aan de vorst 
zich zoveel mogelijk van het lichaam te bevrijden en zich te richten op de ziel past 
binnen een christelijk, een (neo)platoons en een stoïsch kader.95 Exclusief 
christelijke elementen bevat deze behandeling van continentia dus nauwelijks. 
Als laatste deugd wordt iustitia onder de loep genomen. Net als bij 
Pomerius bevat de omschrijving van deze deugd elementen uit verschillende 
tradities. Dat blijkt al uit Martinus ‘ definitie van rechtvaardigheid als een deugd die 
zowel goddelijk als menselijk is, en tevens de natuur als maatstaf heeft. Martinus 
noemt iustitia ‘een stilzwijgende overeenkomst van de natuur, aangegaan om een 
groot aantal mensen te helpen’, ‘een goddelijke wet’, en ‘de band die de menselijke 
samenleving bijeenhoudt’.96 De beschrijving van iustitia die volgt vertoont 
bovendien als enige van de vier deugden enige kerstening, hoewel de referentie 
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95
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aan God abstract blijft.97 Wie naar iustitia streeft, moet God vrezen en beminnen, 
opdat God hem zal beminnen. En hij zal God beminnen als hij God imiteert in het 
verlangen iedereen tot nut te zijn en niemand te schaden.98 De koppeling van 
iustitia aan liefde lijkt christelijk, maar Martinus' verhouding tussen de liefde voor 
God en de liefde voor de medemens is nogal ongebruikelijk: Martinus beweert dat 
wanneer de mens zich in dienst van zijn medemens stelt, de liefde voor God 
daaruit als vanzelf voortvloeit. In de christelijke visie komt de liefde voor de naaste 
echter pertinent voort uit de liefde voor God.  
Martinus maant de vorst in zijn wraaknemingen genadig en afkerig van 
wreedheid te zijn, maar hij meldt niet dat een christen vergeving past.99 Dit botst 
bovendien met de bewering uit de passage over dapperheid waarin Martinus stelt 
dat vergeving de hoogste vorm van wraak is. Net als Pomerius onderscheidt 
Martinus vervolgens een passief en een actief onrecht: men moet kwaad doen 
vermijden en voorkomen dat anderen kwaad doen.100 Daarnaast vereist iustitia het 
voorkomen van leugens en loslippigheid.101 Martinus stelt dat ook wanneer God 
niet wordt aangeroepen in het zweren van een eed, toch niet aan de waarheid 
voorbijgegaan kan worden zonder de wetten van de gerechtigheid geweld aan te 
doen. Bovendien luistert God ook wel als Hij niet wordt aangeroepen. Hieruit blijkt 
opnieuw dat Martinus gedragsregels opstelt buiten het christendom om, zonder de 
realiteit van dat christendom te ontkennen. Het is er wel, maar niet als onderwerp 
van zijn betoog. 
Martinus voegt eraan toe dat leugens niet altijd slecht zijn; leugens kunnen 
bijvoorbeeld aansporen tot betere prestaties (deze van realisteitszin getuigende 
toevoeging lijkt erop te wijzen dat Martinus veel ervaring met onderwijs had). Een 
dergelijke niet-absolute verhouding tot de waarheid is niet bepaald christelijk. Voor 
Pomerius was het onderscheid tussen leugens en waarheid, tussen zonde en 
deugd, scherp en onverzoenlijk, zonder ruimte voor het grijze gebied van Martinus.  
Iustitia zorgt er ten slotte voor dat de mens zijn leven kalm en zonder angst 
beschouwt, en het laatste moment op deze aarde met sereniteit tegemoet kan 
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zien.102 Martinus spreekt hier niet over een levenseinde in blijde afwachting van de 
heerlijkheid, hij brengt het koninkrijk der hemelen niet ter sprake, in tegenstelling 
tot Pomerius, voor wie het de primaire drijfveer is. Na een christelijke interpretatie 
van iustitia aan het begin van de bespreking van iustitia, is Martinus’ visie hier 
louter stoïsch. Dit is het meest opvallende niet-christelijke aspect van de Formula 
vitae honestae, en staat in scherp contrast met de voortdurende verwijzingen naar 
eeuwigheid die andere werken uit de onderzoeksperiode kenmerken.  
 In het tweede gedeelte van zijn traktaat benadrukt Martinus de beheersing 
van de vier deugden. Deze deugden zullen de mens tot volmaaktheid vormen – de 
mens kan deugdzaamheid op eigen kracht bereiken, zonder de genade van 
God.103 Bovendien is die deugdzaamheid op aarde al bereikbaar; eschatologie 
ontbreekt in Formula vitae honestae. Die volmaaktheid komt echter alleen tot stand 
als de deugden in de juiste proporties beoefend worden, namelijk via het 
(oorspronkelijk aristotelische) principe van de gulden middenweg.104 Zowel de 
overmaat als het tekort aan een bepaalde deugd zijn verkeerd. Teveel prudentia 
leidt tot muggenzifterij, hypocrisie en wat tegenwoordig paranoia genoemd zou 
worden.105 Een overmaat aan magnanimitas maakt een man tot een bullebak, een 
praatjesmaker, een gladjanus. Hij zal weliswaar een dappere strijder zijn, maar 
zichzelf niet in toom kunnen houden, terwijl een moedig man angstig noch 
roekeloos is.106 Bij continentia noemt Martinus zowel het exces als het tekort aan 
deze deugd: continentia moet beteugeld worden, omdat het anders ontspoort in 
ofwel gierigheid ofwel spilzucht.107 Iustitia ten slotte moet de middenweg 
aanhouden en niet ontaarden in de onrechtvaardigheid waarbij diegenen die in de 
gunst staan straffeloos zonden kunnen begaan. Naast het voorkomen van 
wetteloosheid dient de rechtvaardige er tevens zorg voor te dragen dat hij niet te 
rigide is en te weinig ruimte geeft aan vergeving en vriendelijkheid – hier heeft 
Martinus aandacht voor beide uitwassen van iustitia.108 Martinus eindigt met de 
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bewering dat diegene die zijn leven ten bate van niet alleen zichzelf, maar van 
velen wil aanwenden, bovenstaande deugden dient te praktiseren, maar wel de 
middenweg ervan, en onderwijl iedere omstandigheid goed overdenkend.109 
 
Martinus wil met zijn traktaat Miro en zijn raadgevers wenken geven voor goed 
gedrag. Hij kiest er expliciet voor dit niet te doen via christelijke deugden en 
idealen, wellicht omdat hij die te hoog gegrepen vindt voor de recente gekerstende 
Sueefse adel. Zijn aanwijzingen zijn te volgen voor iedereen met menselijke 
intelligente, niet slechts voor een enkele vergevorderde christen. Formula vitae 
honestae bevat derhalve geen eeuwigheidsperspectief of eschatologie, nauwelijks 
verwijzingen naar God en geen naar Christus, en geen enkel bijbelcitaat. Het 
ontbreken van verwijzingen naar de eeuwigheid is vooral opvallend als Martinus 
het vredige levenseinde van de rechtvaardige beschrijft zonder aan het 
hiernamaals te refereren. Ook de opmerking dat de bezonnen mens zich met 
behulp van de rede deugdzaam zal gedragen, en kortere uitingen over wraak, 
medelijden en het verlangen naar wijsheid getuigen niet van christelijke inspiratie. 
Het opvallendste stoïsche aspect van de Formula vitae honestae wordt gevormd 
door Martinus’ referenties aan de natuur als toetssteen voor correct gedrag. 
Prudentia is het oordeel volgens de natuur, iustitia werkt volgens de natuurwet.110 
Volgens Colish zijn ook de definities van fortitudo en temperantia stoïsch. Fortitudo 
is bij Martinus een geïnternaliseerde deugd, een innerlijk zelfvertrouwen zoals bij 
de stoïci. Maar ook bij christenen is fortitudo een verinnerlijkte deugd, zij het dat 
deze kracht in tegenspoed en bescheidenheid in voorspoed dient te 
bewerkstelligen. Temperantia wordt door Martinus niet verbonden met christelijk 
ascetisme, aldus Colish, maar gaat uit van de natuur, van decorum (een woord dat 
Martinus zelf niet gebruikt).111 Christelijke auteurs zien temperantia vooral als de 
deugd die lichamelijke verlangens beheest, vandaar dat temperantia ook wel aan 
kuisheid gekoppeld wordt. De verbinding tussen temperantia en ascetisme ben ik 
in de door mij onderzochte teksten echter niet tegengekomen. Om ascetisme vol te 
houden heeft men geen temperantia nodig, maar juist de kracht die fortitudo biedt. 
 Toch bevat de Formula vitae honestae enkele referenties aan het christen-
dom. Martinus was immers een christelijke bisschop, die niet de bedoeling had het 
christendom te ontkennen. Het christendom vormde alleen niet het uitgangspunt 
van zijn betoog. Het christendom was een realiteit, die haar waarde had en niet 
ontkend hoefde te worden. Alleen kiest Martinus in de Formula vitae honestae voor 
een ander perspectief. Hij refereert aan een algemene menselijke deugdzaamheid 
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die het beste door de vier deugden uitgedrukt wordt en waarvan eenieder met 
menselijke intelligentie de waarde beseft. 
 
3.3. Koningsdeugden? 
In het onderstaande wordt nader ingegaan op de vorstenspiegelkwestie. Was de 
Formula vitae honestae bedoeld voor Miro of zijn raadgevers of allebei, en in 
hoeverre is er sprake van heersersethiek? 
Martinus’ aansporing in de bespreking van prudentia de geest af en toe 
rust te gunnen lijkt rekening te houden met de vorst of in ieder geval de hogeren in 
rang. Het nemen van rust om te reflecteren behoort uiteraard alleen tot de 
mogelijkheden van de hogere klasse.112 Als onderdeel van prudentia bespreekt 
Martinus twee maal hoe Miro met raadgevingen moet omgaan. In de meeste 
Karolingische vorstenspiegels is consilium een belangrijk aspect: de vorst wordt 
aangespoord naar zijn raadgevers te luisteren en beslissingen niet autonoom te 
nemen. In de Formula vitae honestae adviseert Martinus Miro juist dergelijke 
raadgevingen zorgvuldig tegen het licht te houden en niet zonder meer de koers 
van zijn adviseurs te varen.113 Dit aspect uit de Formula betreft de vorst zelf.  
Martinus besteedt geen aandacht aan de fortitudo in de strijd die voor een 
vorst relevant is. Hij past de deugd niet op de vorstelijk taken toe. Alleen Martinus' 
aansporing vergevingsgezind te zijn omdat vergeving de beste vorm van wraak is, 
is wellicht wel ingegeven door Miro’s ambt: als vorst zou hij vergevingsgezindheid 
kunnen zien als zwakheid, vandaar dat Martinus het als een superieure vorm van 
wraak presenteert.114 
Sommige aspecten van Martinus’ beschrijving van temperantia duiden op 
een adellijk publiek. Hij omschrijft matigheid op het gebied van eten en drinken, en 
het indammen van weelde.115 Hij beweert zelfs dat armoede met waardigheid 
gedragen kan worden.116 Op het eerste gezicht lijkt dit niet te gelden voor een vorst 
of een andere edele. Maar voor de hogere sociale klassen bracht armoede wellicht 
gezichtsverlies met zich mee; Martinus beweert echter dat armoede geen schande 
is. Het advies om alle mensen als gelijken te beschouwen, ondergeschikten niet te 
                                               
112
 Martinus Bracarensis, Formula vitae honestae 2: ‘Non semper in actu sis, interdum animo tuo 
requiem dato, sed requies ipsa plena sit sapientiae studiis et cogitationibus bonis. Nam prudens 
numquam otio marcet. Animum aliquando remissum habet, numquam solutum.’ (Barlow, Opera omnia, 
240). 
113
 ibidem 2: ‘Prudentis proprium est examinare consilia et non cito facili credulitate ad falsa prolabi. De 
dubiis non definias sed suspensam tene sententiam.’ (Barlow, Opera omnia, 238);  en ibidem: ‘Scit 
enim quid qua via adgredi debeat et cito singula et districte videt consilia imperitorum. (…) Non te 
moveat dicentis auctoritas, nec quis, sed quid dicat intendito, nec quam multis sed qualibus placeas 
cogita.’ (Barlow, Opera omnia, 240). 
114
 ibidem 4: ‘(…) scito enim honestum et magnum vindictae esse genus ignoscere.’ (Barlow, Opera 
omnia, 241). 
115
 ibidem 4: ‘Considera te cum quantum natura poscat, non quantum cupiditas expetat. (…) Impone 
concupiscentiae frenum omniaque blandimenta quae occulta voluptate animum trahunt reice. Ede citra 
cruditatem, bibe citra ebrietatem. (…) Si continentiae studes, habita non amoene sed salubriter, nec 
dominum notum velis esse a domo, sed domum a domino.’ (Barlow, Opera omnia, 242). 
116
 ibidem 4: ‘Hoc magis observa, ne paupertas tibi immunda sit nec parsimonia sordida nec simplicitas 
neglecta nec lenitas languida, et si res tibi exiguae sunt, non sint tamen angustae. Nec tua defleas nec 
aliena mireris.’ (Barlow, Opera omnia, 243). 
 - 144 -
vernederen en de meerderen niet te vrezen, lijkt niet relevant voor een vorst, maar 
is des te meer een advies dat de adel rondom de koning – het publiek waarvoor 
Martinus zegt te schrijven – ter harte moet nemen. Zij hebben immers te maken 
met mensen die onder hen en boven hen geplaatst zijn.117 Ook het daarop 
volgende advies dat men tijdens het verlenen van diensten geen slordige maar 
evenmin een veeleisende indruk moet maken lijkt niet op de vorst van toepassing, 
maar wel op de adel.118 
Met name Martinus' behandeling van iustitia bevat referenties aan het 
publiek van Formula vitae honestae. Daarin besteedt hij de nodige aandacht aan 
rechtvaardigheid in de rechtspraak, een praktisch voorbeeld van rechtvaardigheid 
vooral relevant voor de bovenklasse en met name de vorst.119 Rechtvaardigheid, in 
het bijzonder in de rechtspraak, is bovendien een koningsdeugd bij uitstek. Het is 
een vast onderdeel van vorstenspiegels (op de traditie van iustitia als 
koningsdeugd wordt nader ingegaan in hoofdstuk 5, paragraaf 2.2).120 Deze deugd 
wijst er niet alleen op dat de Formula vitae honestae inderdaad als vorstenspiegel 
bedoeld was, maar ook dat er sprake was van heersersethiek. Rechtvaardigheid in 
de rechtspraak betreft namelijk het ambt van de vorst, is een aansporing tot Miro 
als vorst, niet als mens. Als element van rechtspraak stelt Martinus dat het bezit 
van anderen gerespecteerd dient te worden en dieven gestraft moeten worden.121 
In vroegmiddeleeuwse vorstenspiegels wordt de vorst meestal aangespoord 
misdadigers rechtvaardig te behandelen, maar ook clement te zijn. Als 
rechtvaardigheid namelijk te rigide wordt toegepast, vervalt het tot wreedheid. 
Martinus stelt daarentegen dat de vorst niet te toegevend moet zijn, omdat 
daardoor zondaars ongestraft blijven terwijl andere mensen in angst moeten leven. 
Dit komt overeen met Martinus' bewering aan het eind van zijn werk (waar hij het 
belang van een gematigde beoefening van elk van de vier deugden benadrukt) dat 
iustitia de middenweg moet aanhouden en niet moet ontaarden in de 
onrechtvaardigheid waarbij diegenen die in de gunst staan straffeloos zonden 
kunnen begaan.122 
Martinus richt zich afwisselend tot de vorst en tot de adel. Julia Smith biedt 
hiervoor een verklaring: volgens haar bestonden geen verschillen in de voor-
                                               
117
 ibidem 4: ‘Omnes tibi pares facies: si inferiores superbiendo non contemnas, superiores recte 
vivendo non timeas.’ (Barlow, Opera omnia, 245). 
118
 ibidem 4: ‘In reddenda officiositate neque neglegus neque exactor appareas.’ (Barlow, Opera omnia, 
245). 
119
 ibidem 5: ‘Ab his ergo incipe, ut non auferas, ut ad majora proveharis, et aliis ablata restituas. 
Raptores quoque ipsos ne aliis timendi sint, castiga et cohibe.’ (Barlow, Opera omnia, 246). 
120
 Zie onder meer: Anton, Fürstenspiegel und Herrscherethos, 49; Werner Andreas Schmidt, 
Verfassungslehren im 9. Jahrhundert. Die Fürstenspiegel und politische Schriften des Jonas von 
Orléans, Hinkmar von Reims, Sedelius Scottus, Servatus Lupus von Ferrières und Agobard von Lyon. 
Dissertation (Mainz 1961) 5, 32-34. 
121
 Martinus Bracarensis, Formula vitae honestae 5: ‘Nam nihil nocere non est iustitia, sed abstinentia 
alieni est. Ab his ergo incipe, ut non auferas.’ (Barlow, Opera omnia, 246-247). 
122
 ibidem 9: ‘Iustitia postremo eo mediocritatis tibi tenore regenda est, ne ductu iugiter leni immotam 
semper animi rationem neglegentia subsequatur, dum neque de magnis neque de minimis errantium 
vitiis corrigendi curam geres, sed licentiam peccandi aut adludentibus tibi blande aut inludentibus 
proterve permittes; neque rursum nimiae rigiditatis asperitate nihil veniae aut benignitati reservans 
humanae societati dirus appareas.’ (Barlow, Opera omnia, 249). 
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schriften voor vorst en adel; deze vulden elkaar aan. De verantwoordelijkheden 
van de macht golden zowel voor de koning als voor de potentes.123 Toch is er een 
verschil in de wenken voor de adel en voor de vorst. Als Martinus zich richt tot Miro 
zelf betreffen zijn wenken het ambt van de vorst. Hij geeft aan hoe de vorst met 
raadgevingen moet omgaan, dat hem vergevingsgezindheid past en dat hij zich in 
rechtspraak rechtvaardig (niet te wreed maar evenmin te toegevend) dient te 
gedragen. Ook Martinus’ waarschuwingen dat de vorst de adviezen van zijn 
raadgevers altijd kritisch moet beschouwen is iets wat de vorst aangaat, en niet zijn 
raadgevers. In deze passages is er sprake van heersersethiek. Als Martinus' 
wenken de edelen, Miro's raadgevers, betreffen is dat niet het geval. Hij spreekt de 
adel niet aan op hun bestuurstaken, maar benadrukt het belang van (de 
gematigdheid van) de vier deugden binnen een adellijke levenswijze. De hogeren 
in rang dienen eten, drinken en weelde in te dammen, hun ondergeschikten en 
superieuren gelijk te behandelen, slordig noch veeleisend te zijn als het de 
verlening van diensten betreft, en eventuele armoede met waardigheid te dragen.  
Martinus' bewering dat zijn wenken niet bedoeld zijn voor de vorst omdat 
hij al een natuurlijke wijsheid bezit en in plaats daarvan gericht zijn op diens 
raadgevers, is dus deels correct, deels een topos. Bepaalde passages in de 
Formula vitae honestae zijn inderdaad uitsluitend voor de adel bedoeld, maar een 
aantal adviezen zijn wel degelijk voor de vorst zelf bestemd. Bovendien verwijzen 
deze passages voor de vorst in de eerste instantie naar zijn ambt en vallen 





In het bovenstaande zijn de vermeldingen van het deugdenviertal onderzocht in de 
periode tussen Augustinus, die nog stevig verankerd was in het klassieke 
gedachtegoed, dat hem immers ook zeer vertrouwd was, en Gregorius, die de 
deugden een nieuwe vorm geeft en het gebruik van de vier in de vroege 
Middeleeuwen zal bepalen, vooral dank zij Beda. In de vijfde eeuw is er (nog) geen 
eenheid in de opvattingen over de vier deugden. Voor de deugden is het antieke 
christendom in deze periode nog geen gepasseerd station. Pas in de volgende 
eeuw beginnen voor het viertal met Gregorius de Middeleeuwen en de uniformiteit.  
 De manier waarop Pomerius en Martinus van Braga in deze periode de 
deugden inzetten is opmerkelijk. Beide auteurs geven de deugden een centrale rol 
in de vorming van de moraal. Ook de uitvoerigheid waarmee ze dat doen, valt op. 
Eerdere en latere auteurs achten de vier deugden in bepaalde gevallen weliswaar 
van belang voor de moraal, maar behandelen dat lang niet zo uitvoering als 
Pomerius en Martinus. De verschillen tussen beide auteurs zijn echter groter dan 
hun overeenkomsten. Pomerius’ visie is diepgaand gekerstend; hij gebruikt de vier 
stoïsche deugden als de basis voor een christelijke ethiek, bedoeld voor christelijke 
bestuurders. Hij interpreteert de deugden waar nodig als christelijke concepten – 
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 Julia M.H. Smith, Europe after Rome. A New Cultural History 500-1000 (Oxford 2005) 250. 
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stoïsche principes zijn steeds ondergeschikt aan het christendom. Hij schroomt niet 
bepaalde stoïsche opvattingen, zoals het uitbannen van emoties, zonder meer te 
verwerpen. Pomerius gaat zelfs zo ver te beweren dat de juiste wijze van geloven 
zonder de affecten niet mogelijk is. De vier deugden bij Pomerius bevatten ook de 
meeste augustiniaanse elementen tot de elfde eeuw, wat uit de context eenvoudig 
te verklaren is: Pomerius stond in dezelfde theologische traditie als Augustinus. 
Niettemin is Pomerius een uitzondering in de receptiegeschiedenis van de vier 
deugden, want Augustinus’ verdere invloed op de receptie van de deugden is tot 
de elfde eeuw betrekkelijk gering. De verschillen tussen Martinus en Pomerius 
zullen behalve door hun context ook veroorzaakt zijn door het publiek waarvoor ze 
schreven: Pomerius schrijft voor bisschoppen die reeds lang gekerstende gebieden 
bestuurden, de Formula vitae honestae is een vorstenspiegel, bedoeld voor 
adellijke leken die pas zeer recent tot het christendom waren overgegaan. 
Martinus van Braga gaat niet uit van het christendom, van de eeuwigheid, 
van de deugden als gift van God. De deugden dienen hun doel in het leven op 
aarde tot en met de serene laatste ogenblikken, maar niet verder. In Martinus’ 
relaas zijn de deugden eerder stoïsch dan christelijk: de deugden zijn zonder Gods 
hulp te bereiken, en maken de mens volmaakt. De associatie van iustitia met de 
liefde voor God en de medemens lijkt wel onder christelijke invloed te hebben 
gestaan. En ondanks de opdracht aan koning Miro bevat de Formula vitae 
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Hoofdstuk 5 
De vorming van de canon 
De vier deugden bij Gregorius de Grote,  








Ambrosius, Hieronymus en Augustinus hadden de vier deugden met enige 
regelmaat ter sprake gebracht in hun werken. Daarbij waren ze zowel beïnvloed 
door de exegese van de Griekse vaders, als door de Stoa, en vooral de Romeinse 
representanten daarvan, zoals Cicero. De Latijnse vaders waren door hun 
opleiding vertrouwd met het principe van de vier deugden en ze plaatsten het 
viertal, soms met enige aanpassingen, in een christelijk discours. Na Augustinus 
lieten Pomerius en Martinus van Braga de deugden uitvoerig aan bod komen in 
hun denken over moraal. Hun invloed is echter beperkt vergeleken bij de auteurs 
die in dit hoofdstuk nader bekeken worden. 
Aan het begin van de zevende eeuw wordt de visie op de deugden 
eenvormiger door toedoen van Gregorius de Grote, die op twee gebieden de toon 
zet voor de toepassing van het viertal in de vroege Middeleeuwen.1 Hij behandelt 
                                               
1
 Andere vermeldingen van de vier deugden in de zesde eeuw zijn zeldzaam. In de eerste helft van de 
zesde eeuw vertaalde Dionysius Exiguus († voor 544) het zogenaamde Boek aan de Armeniërs over 
het geloof in het Latijn, een christologisch essay geschreven door Proclus, patriarch van Constantinopel 
(† 446/447), tegen het nestorianisme. Daarin vergelijkt Proclus de Griekse en christelijke visie op 
deugd: ‘Virtutis itaque species plurimae. Hanc autem varie definierunt sive gentiles, quos error 
praefocat, lumenque discretionis eorum ignoratio divinitatis obscurat; seu Christiani, qui fide recta 
mentis oculos illuminatos habentes, solem iustitiae per confessionem clarius intuentur. (…) Aiunt enim 
quattuor species esse virtutis, id est, iustitiam, prudentiam, fortitudinem, temperantiam; quae licet bonae 
sint, humi tamen repunt, et erga terrena proiectae sunt, dum inferiora coelesti fastigio comprobantur. 
Fortitudinem namque dixerunt, luctam adversus carnem; temperantiam, quae de affectuum sumit 
subiugatione victoriam; prudentiam, quae in conversatione civili optata continet instituta; iustitiam 
optimam aequiportionem. (…) Qui vero per fidem illuminatos habent oculos cordis, quorum praesul 
atque magister est beatissimus Paulus, eam definiunt esse virtutem quae nos ad Deum semper 
elevans, ordinanter regit in terris. Hic igitur per omnia venerabilis Apostolus multas quidem species 
virtutis enumerat, sed praecipue fidem, spem, caritatem commendat: quarum fides supra naturam 
merita hominibus bona largitur, invisibilibus eos admiscens, qui adhuc multiplicibus obnoxia passionibus 
indumenta circumferunt.’ (Epistula de fide ad Armenios, PL 67, 410-411). Volgens Nicholas Constas 
doelt Proclus hiermee niet zozeer op de Grieken, maar op de eveneens in de duisternis vertoevende 
nestorianen (Nicholas Constas, Proclus of Constantinople and the Cult of the Virgin in Late Antiquity. 
Homilies 1-5, Texts and Translations (Leiden-Boston 2003) 106-107). Luculentius’ Commentarii in 
novum testamentum (zesde eeuw) noemt sobrietas en modestia als synoniemen van temperantia: 
‘Sobrietas, ut a maioribus traditur, una est ex quattuor virtutibus principalibus, quae sunt prudentia, 
fortitudo, temperantia, atque iustitia. Temperantia ipsa est et sobrietas, quae non solum exterius, 
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de vier deugden alleen in zijn bijbelcommentaren, en dit zal tot 1000 het genre zijn 
waarin de vier deugden het meest frequent worden genoemd. Daarnaast bepaalt 
Gregorius ook grotendeels de betekenis van de vier deugden in de vroege 
Middeleeuwen. De thema’s die Gregorius via de vier deugden ter sprake brengt, 
worden in de vroege Middeleeuwen telkens opnieuw overgenomen.  
Een cruciale rol in de receptie van de vier deugden zoals die bij Gregorius 
voorkomen, heeft Beda gespeeld. Beda had groot ontzag voor Gregorius, hij nam 
veel van Gregorius’ zienswijzen op de vier deugden over en bouwde erop voort. Na 
Beda las men Gregorius vooral via de werken van Beda, wat ook blijkt uit de 
receptie van de vier deugden. Benaderingen van de vier deugden die Gregorius 
noemt, maar niet door Beda zijn gerecipieerd, komen na Beda betrekkelijk zelden 
voor. Als vervolgens Hrabanus Maurus in de negende eeuw voor de vier deugden 
uitvoerig uit Beda put, is de canon van het viertal gevormd. Hrabanus wordt 
namelijk eveneens op grote schaal nagevolgd. Het zijn dus Gregorius en Beda die 
de sleutelrol spelen in de receptie van de vier deugden in de vroege 
Middeleeuwen. In dit hoofdstuk staat de benadering van de deugden door deze 
twee auteurs centraal.  
 Daarnaast is in dit hoofdstuk plaats ingeruimd voor Isidorus van Sevilla 
(ca. 560-636). Hoewel zijn betekenis niet zo groot is als die van Gregorius en 
Beda, kan zijn invloed op het denken over de vier deugden niet uitgevlakt worden. 
Met name de door Isidorus bedachte onderverdeling van de ethiek (ethica) in de 
vier deugden keert regelmatig terug in vroegmiddeleeuwse werken.  
 
 
1. Gregorius de Grote 
 
1.1. Inleiding 
Gregorius de Grote (ca. 540-604), de monnik die tegen wil en dank paus werd, was 
een van de belangrijkste autoriteiten van de vroege Middeleeuwen. Gregorius’ 
gezag was zo groot, dat Beda Gregorius een eeuw later op één lijn stelde met 
                                                                                                                       
propter illud: Attendite ne graventur corda vestra in crapula et ebrietate [Luc. 21,34], sed interius 
habenda est.’ (Commentarii in novum testamentum 1, PL 71, 813); ‘Modestia ipsa est et temperantia, 
una ex quattuor virtutibus principalibus. Modestus enim, id est temperatus, debet esse quilibet vir 
perfectus, non solum in cibo et potu propter illud: Attendite ne graventur corda vestra in crapula et 
ebrietate [Luc. 21,34], verum etiam in cogitatione, et locutione, et operatione, et in omni actu.’ 
(Commentarii in novum testamentum 15, PL 71, 847); ‘Sobrietas, ut a maioribus traditur, una est ex 
quattuor virtutibus principalibus. Quattuor virtutes principales, prudentia, fortitudo, temperantia, iustitia. 
Sobrietas ipsa est temperantia; est enim temperantia in cibo et potu, propter illud quod Dominus ait: 
Attendite ne graventur corda vestra in crapula et ebrietate [Luc. 21,34]. Sed in cogitatione quoque et 
locutione et operatione, in omni actu nostro temperati esse debemus.’ (Commentarii in novum 
testamentum 16, PL 71, 850). In de zevende eeuw schrijft Taio van Saragossa († 683) in zijn Epistula 
ad Eugenium Toletanum episcopum 9: ‘Quattuor namque virtutibus animi, prudentia scilicet, 
temperantia, fortitudine atque iustitia ita exstitit perornatus, ut non homo, sed angelus inter homines 
putaretur. Quis namque nostri temporis eloquentia facundus, prudentia praeditus, sapientia profundus, 
sanctum condignis efferat laudibus Gregorium?’ (ed. Frederich Vollmer, M.GH auctores antiquissimi 14 
(Berlin 1905) 288-289). 
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Ambrosius, Hieronymus en Augustinus, en hen tot ‘de vier kerkvaders’ doopte. 
Zoals de meeste van zijn tijdgenoten baseerde Gregorius zich vooral op de werken 
van zijn voorgangers, met name op Ambrosius, Hieronymus en natuurlijk 
Augustinus. Deze auteurs waren sterk geworteld in de klassieke wereld, en 
schreven hun werken met die klassieke cultuur als basis. In de tijd van Gregorius 
zag de wereld er anders uit. Zoals een autoriteit op het gebied van Gregorius, 
Robert Markus, het uitdrukt: Gregorius was christen met een gemak waarvan 
Augustinus alleen maar kon dromen. Hij leefde in een wereld die deels was 
geschapen door (afgeleide) ideeën van Augustinus.2 
Het is Gregorius’ verdienste dat hij de erfenis van de kerkvaders een vorm 
gaf die latere generaties aansprak. Deze middelende functie heeft Gregorius ook 
gehad voor de receptie van de vier deugden. De oorzaak daarvan ligt deels in het 
grote gezag dat Gregorius in de vroege Middeleeuwen had. Zijn opvattingen 
werden veelvuldig gerecipieerd, en zijn opvatting van de vier deugden vormt 
daarop geen uitzondering. Maar Gregorius’ visie op de vier deugden werd ook 
gerecipieerd vanwege de betekenis die Gregorius het viertal gaf. De kerkvaders 
hadden de vier deugden overgenomen uit de klassieke filosofie en al doende 
bewust of minder bewust gekerstend. Veel, want oude vertrouwde, klassieke 
overwegingen hielden echter stand. Gregorius gaf de vier deugden nieuwe 
betekenissen die beter pasten bij de denkwereld van vroegmiddeleeuwse 
intellectuelen, voor wie de klassieke invulling van de vier deugden bij lange na niet 
zo vanzelfsprekend was als deze voor Ambrosius, Hieronymus en Augustinus was 
geweest. In vergelijking met zijn tijdgenoten had Gregorius nog een grondige 
Romeinse opleiding gevolgd,3 en het ligt voor de hand dat de vier deugden 
daarvan een onderdeel waren geweest. Uit zijn werken blijkt namelijk wel dat 
klassieke traditie van de vier deugden nog in Gregorius’ achterhoofd aanwezig is. 
Hij neemt de klassieke deugden echter niet zonder meer over in zijn werken, maar 
geeft het viertal een nieuwe rol. In tegenstelling tot de drie klassieke kerkvaders is 
Gregorius niet zozeer geïnteresseerd in de filosofisch-morele implicaties van de 
vier deugden, maar vooral in de functie die het viertal kon vervullen in het 
doorgronden van de betekenissen van de bijbel. Daarbij worden de vier deugden 
nooit een kernpunt van Gregorius’ betoog; waarschijnlijk waren de deugden, zoals 
Mayke de Jong suggereerde, voor Gregorius van ondergeschikt belang omdat ze 
niet bijbels waren.4 En de bijbel vormde voor Gregorius de hoofdbron voor zijn 
exegetische interpretaties. Dat Gregorius’ aanpassing van de vier deugden doel 
trof, blijkt wel uit de grote populariteit die zijn visie op de deugden genoot in de 
vroege Middeleeuwen 
De vier deugden komen dan ook alleen voor in Gregorius’ bijbelexegese. 
Hij noemt de deugden in zijn monumentale Moralia in Iob (579-585) en in Homiliae 
in Hiezechielem prophetam (601). De Moralia waren bedoeld voor monniken en 
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 R.A. Markus, Signs and Meanings. World and Text in Ancient Christianity (Liverpool 1996) 46; en 
idem, Gregory the Great and his World (Cambridge 19992) 40. 
3
 idem, Gregory the Great and His World (Cambridge 19992) 35. 
4
 Prof. dr. Mayke de Jong deed deze suggestie in een e-mail (d.d. 26 september 2005), waarvoor mijn 
dank. 
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geschreven op hun verzoek. Over het publiek van de Ezechiëlhomilieën lopen de 
meningen enigszins uiteen. Conrad Leyser meent dat het werk net zo min als de 
Moralia bedoeld was voor een breed publiek.5 Georg Bürke is echter de opvatting 
toegedaan dat de homilieën een bewerking waren van preken die Gregorius voor 
het kerkvolk hield, al merkt hij op dat het hoge gehalte aan allegorie wellicht niet 
past in een tekst die toegankelijk moest zijn voor een breed publiek.6 Volgens 
Markus was Gregorius’ gehoor gemengd maar beperkt en bestond het uit de 
kerkelijke elite.7 
In het lang aan Gregorius toegeschreven commentaar op het boek 
Koningen (In I Regum) worden de vier deugden ook genoemd. Gregoriuskenner 
Adalbert de Vogüé trok echter in 1997 het auteurschap van Gregorius voor In I 
Regum in twijfel.8 Hij kreeg al snel steun van een andere specialist op het gebied 
van Gregorius’ werken, Paul Meyvaert. De Vogüés opvatting dat In I Regum geen 
authentiek werk van Gregorius is, wordt inmiddels breed gedeeld. Over de vraag 
wie het werk wel geschreven heeft, bestaan echter verschillende opvattingen. 
Volgens De Vogüé is het werk geheel van de hand van een twaalfde-eeuwse 
monnik, Petrus Divinacello.9 Francis Clark, die al eerder het auteurschap van 
Gregorius voor diens Dialogen in twijfel trok, is echter van mening dat een deel van 
het werk wel degelijk origineel van Gregorius is: het berust op mondeling onderricht 
van Gregorius, dat is opgeschreven door diens vriend abt Claudius, die vaker werk 
van Gregorius op schrift stelde of redigeerde. De tekst die zo ontstond, is in de 
twaalfde eeuw door een tweede auteur bewerkt en aangevuld met eigen 
opvattingen. In zijn artikel van 1997 identificeert De Vogüé 270 woorden die verder 
niet in het oeuvre van Gregorius voorkomen. De passage waarin de vier deugden 
genoemd worden bevat geen enkele van deze woorden. Bovendien betreft het een 
benadering van de vier deugden die zowel overeenkomt als contrasteert met 
andere opvattingen van de vier deugden bij Gregorius. Vandaar dat ik ervoor 
gekozen heb In I Regum in dit gedeelte van de studie te behandelen. Het 
auteurschap van Gregorius is echter onder voorbehoud.10 
De gedateerde studie van Leonhard Weber uit 1947, Hauptfragen der 
Moraltheologie Gregors des Grossen, is de enige die de nodige aandacht besteedt 
aan de vier deugden in de werken van Gregorius.11 Weber concentreert zich in de 
                                               
5
 Conrad Leyser, Authority and Ascetism from Augustine to Gregory the Great (Oxford 2000) 139. 
6
 Georg Bürke (Hrsg.), Gregor der Grosse. Homilien zu Ezechiel (Einsiedeln 1983) 12-13. 
7
 Markus, Signs and Meanings, 52. 
8
 Adalbert de Vogüé, ‘L’auteur du Commentaire des Rois attribué à Saint Grégoire: un moine de Cava?’ 
in: Revue bénédictine 106 (1996) 320-331. Zie ook: idem, ‘La Glossa ordinaria et le Commentaire des 
Rois attribué à Grégoire le Grand’ in: Revue bénédictine 108 (1998) 58. 
9
 De Vogüé, ‘L’auteur du Commentaire des Rois’, 325-327; Zie ook Francis Clark, ‘The authorship of the 
commentary In I Regum: implications of De Vogüé’s discovery’ in: Revue bénédictine 108 (1998) 61-66; 
idem, ‘The unmasking of the Pseudo-Gregorian Commentary on Kings and its relevance to the study of 
Benedictine origins’ in: Studia patristica 36 (2001) 3-5; en idem, ‘R.A. Markus, Gregory the Great and 
his World and In I Regum’ in: Heythrop Journal 40 (1999) 207-209. 
10
 Zie voor een samenvatting van het debat over In 1 Regum Benedict Guevin, ‘A new Gregorian 
controversy: the authorship of the Commentary on First Kings in doubt’ in: American Benedictine 
Review 50-4 (1999) 437-443. 
11
 Leonhard Weber, Hauptfragen der Moraltheologie Gregors des Grossen. Ein Bild altchristlicher 
Lebensführung (Freiburg in der Schweiz 1947), met name 193-222.  
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eerste plaats op de kwestie of de vier deugden, net als de zeven gaven van de 
Heilige Geest, genadegaven zijn die de mens dus niet op eigen kracht kan 
verwerven. Hij concludeert uiteindelijk dat niet uit te sluiten is dat Gregorius 
daarvan inderdaad uitging, maar dat de onderzochte tekstpassages daarvoor geen 
eenduidig bewijs opleveren.12 Daarna onderzoekt Weber elk van de vier deugden. 
Hij bespreekt echter uitsluitend de afzonderlijke vermeldingen van iustitia, 
prudentia, fortitudo en temperantia,13 en laat de passages buiten beschouwing 
waarin de vier deugden in elkaars gezelschap voorkomen en waarvan het dus 
zeker is dat het inderdaad om kardinale deugden als schema gaat. Ten slotte 
bespreekt Weber een aantal deugden waarvan hij stelt dat die bij Gregorius 
voortbouwen op de vier deugden, namelijk tucht (disciplina), onthouding 
(abstinentia), kuisheid (castitas), gehoorzaamheid (obedientia), mededogen 
(compassio), barmhartigheid (misericordia), geduld (patientia) en nederigheid 
(humilitas), die de moeder van alle deugden is.14 Gregorius zelf geeft weliswaar 
aan dat alle andere deugden uit de vier voortkomen, maar vermeldt nergens welke 
specifieke deugden dat zijn. Weber heeft deze verzameling deugden 
samengesteld zonder dat Gregorius’ tekst zelf daartoe aanleiding geeft, uit diverse 
passages uit Moralia in Iob, Homiliae in Hiezechielem prophetam en ook uit 
Homiliae in evangelia, waarin de vier deugden niet eens genoemd worden. Een 
beschouwing van de passages uit Gregorius’ werken waarbij het daadwerkelijk om 
de vier deugden als viertal gaat, lijkt dan ook op zijn plaats. 
 
1.2. Gregorius als exegeet  
In zijn commentaren bespreekt en overweegt Gregorius een bijbelboek vers voor 
vers, zin voor zin, soms zelfs woord voor woord. Hij betrekt ook citaten uit andere 
bijbelboeken in zijn interpretaties, waarbij hij ook deze citaten weer interpreteert.15 
Mede daardoor ontbreekt het Gregorius’ bijbelcommentaren in moderne ogen aan 
consistentie: als Gregorius op naar een volgend bijbelvers overstapt, verandert hij 
(soms tamelijk abrupt) van onderwerp. In het geval van de Moralia vond deze 
werkwijze plaats op verzoek van de monniken voor wie Gregorius de Moralia in 
eerste instantie schreef, zoals Gregorius vermeldt in de opdracht van het werk 
(595) aan bisschop Leander van Sevilla, broer van Isidorus en diens voorganger 
op de bisschopszetel.16 Zij hadden Gregorius naast een interpretatie van het 
bijbelboek Job ook gevraagd elke interpretatie te ondersteunen met andere 
schriftcitaten, en indien nodig ook deze citaten nader te interpreteren.17 Door deze 
omgang met de tekst kunnen bepaalde interpretaties lang ‘doorwoekeren’. Deze 
                                               
12
 Weber, Hauptfragen, 210. 
13
 ibidem, 211-214. 
14
 ibidem, 214-222. 
15
 Grover A. Zinn, jr., ‘Exegesis and Spirituality in the Writings of Gregory the Great’ in: John Cavadini 
(ed.), Gregory the Great. A Symposium (Notre Dame-London 1995) 173. 
16
 Markus, Gregory the Great, 46. 
17
 Zinn, ‘Exegesis and Spirituality’, 172-173; zie ook Smalley, The Study of the Bible, 34. 
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werkwijze was niettemin wezenlijk voor Gregorius’ exegese: in dialoog met andere 
bijbelpassages ontstond begrip voor de diepere betekenis van de Schrift.18 
 In de opdracht aan Leander meldt Gregorius dat sommige bijbelteksten 
historisch geïnterpreteerd worden, sommige allegorisch en sommige moreel, en 
dat sommige teksten op elk van de drie manieren geïnterpreteerd worden.19 
Daarbij gaat Gregorius’ aandacht vooral uit naar de morele betekenis van de tekst, 
aangezien dit het gedrag tegenover God onderwees. Hij vermeldt echter 
nadrukkelijk dat de historische betekenis niet verwaarloosd mag worden.20 Hij 
interpreteert dus niet elk vers drievoudig. Dit strikte onderscheid tussen de drie 
betekenissen van de bijbel vervaagt in de Moralia, en de termen waarmee 
Gregorius de verschillende betekenissen aanduidt, zijn heel divers. Volgens 
Markus moet men dan ook geen pogingen doen deze verschillende interpretaties 
nauwkeurig te scheiden: de morele betekenis is soms deel van de historische 
interpretatie, dan weer van de allegorische.21 
Daarnaast heeft Gregorius niet de pretentie dat hij de het bijbelverhaal 
volgt; het gaat eerder om de continuering van een eigen onderwerp.22 Gregorius’ 
uiteenzettingen volgen een pad dat er soms in slaagt de logica van de tekst te 
combineren met Gregorius’ eigen gedachten; meestal lukt dat echter niet.23 
Allegorie was voor Gregorius een werktuig (machina) dat de van God gescheiden 
ziel in staat stelt tot hem te komen.24 Daarbij ging hij, in tegenstelling tot 
Augustinus, niet in eerste instantie uit van de letterlijke betekenis van de tekst. 
Gregorius begon bij de spirituele betekenis, met een geest vol kennis over de 
betekenis van elk symbool, en wendde zich met die kennis tot de tekst.25 Gregorius 
vond de de letterlijke schriftuitleg minder interessant.26 Zoals Markus vermeldt: 
‘Gregory’s allegorical exegesis proceeds from the signified to the signifier, the 
direction opposite to Augustine.’27 
De Moralia in Iob en de Homiliae in Hiezechielem prophetam bestaan uit 
zorgvuldige vers-voor-versinterpretaties van het bijbelboeken Job en Ezechiël. 
Binnen de ‘exegesegolven’ van Gregorius’ commentaren komen de vier deugden 
                                               
18
 Zinn, ‘Exegesis and Spirituality’, 176; Gregorius, Moralia in Iob, ad Leandrum 3: ‘Sciendum vero est, 
quod quaedam historica expositione transcurrimus et per allegoriam quaedam typica investigatione 
perscrutamur, quaedam per sola allegoricae moralitatis instrumenta discutimus, nonnulla autem per 
cuncta simul sollicitius exquirentes tripliciter indagamus. Nam primum quidem fundamenta historiae 
ponimus; deinde per significationem typicam in arcem fidei fabricam mentis erigimus; ad extremum 
quoque per moralitatis gratiam, quasi superducto aedificium colore vestimus.’ (CCSL 143, 4). 
19
 Markus, Gregory the Great, 46.  
20
 Gregorius Magnus, Moralia in Iob, ad Leandrum 3: ‘Aliquando vero exponere aperta historiae verba 
neglegimus, ne tardius ad obscura veniamus; aliquando autem intellegi iuxta litteram nequeunt, quia 
superficie tenus accepta nequaquam instructionem legentibus, sed errorem gignunt.’ (CCSL 143,4); en 
ibidem, 4: ‘Aliquando autem qui verba accipere historiae iuxta litteram neglegit, oblatum sibi veritatis 
lumen abscondit, cumque laboriose invenire in eis aliquid intrinsecus appetit, hoc, quod foris sine 
difficultate assequi poterat, amittit.’ (CCSL 143, 4-5). 
21
 Markus, Gregory the Great, 46. 
22
 Markus, Signs and Meanings, 49. 
23
 ibidem, 50. 
24
 ibidem, 51. 
25
 ibidem, 60. 
26
 ibidem, 67. 
27
 ibidem, 60. 
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aan bod als het bijbelvers dat wordt geïnterpreteerd daartoe aanleiding biedt; een 
hoofdrol is voor het viertal echter niet weggelegd. Gezien de grote hoeveelheid 
viertallen die in het bijbelboek voorkomen, kan het zelfs opvallend genoemd 
worden dat Gregorius de vier deugden niet vaker gebruikt. Op één geval na is de 
aanleiding om de vier deugden te noemen een viertal dat in een bijbelvers 
genoemd wordt: in de Moralia de vier hoeken van Jobs huis (Job 1,18-19), het 
sterrenbeeld Arcturus (tegenwoordig Boötes genoemd) dat bestaat uit een groep 
van drie en een groep van vier sterren (Job 38,31), de getallen zeven en twaalf, die 
beide bestaan uit een combinatie van de getallen drie en vier, en in de 
Ezechiëlhomilieën de vier handen onder de vleugels van de animalia (Ez. 1,8), en 
de vier zijden van honderd el uit het tempelvisioen (Ez. 40,47). In sommige 
gevallen leidt een dergelijk viertal tot uitvoeriger beschouwingen over de vier 
deugden, zoals hun onderlinge verbondenheid, in andere gevallen wordt het viertal 
slechts genoemd. In één passage uit de Moralia werkt dat andersom: daar komen 
die vier deugden niet ter sprake vanwege een viertal, maar doordat de onderlinge 
verbondenheid van een aantal deugden besproken wordt, die vervolgens 
betrokken wordt op de onderlinge verbondenheid van de vier deugden. 
 Binnen deze besprekingen van het deugdenkwartet zijn een aantal 
motieven te herkennen, waarvan sommige, zoals de onderlinge verbondenheid 
van de deugden, ook al bij de vaders te vinden zijn. Andere, zoals de verbinding 
tussen de vier deugden en de goede werken, zijn van Gregorius’ eigen hand, en 
hebben bovendien veel invloed uitgeoefend op generaties na Gregorius. Ik zal 
beginnen met de enige definitie van de vier deugden van Gregorius. De onderlinge 
verbondenheid van de deugden is het volgende deelonderwerp. Daarna wordt 
aandacht geschonken aan de manier waarop Gregorius de vier deugden een rol 
geeft in getalsallegorese. Ten slotte worden de zonden die Gregorius tegenover de 
deugden plaatst nader bekeken. 
 
1.3. Omschrijvingen van de deugden 
Rechtstreeks omschrijft Gregorius de deugden in geen enkel geval. Hij noemt hun 
functies, hij geeft aan welke zonden ze bestrijden of hoe ze elkaar ondersteunen, 
maar hij geeft niet weer wat de deugden zelf inhouden. Gregorius’ visie op de 
inhoud van de deugden is dus alleen via een omweg te achterhalen.  
In de eerste passage over de vier deugden uit de Moralia vermeldt 
Gregorius door welke zonden de vier deugden, die de menselijke geest sterken, 
bedreigd worden.28 De traagheid bedreigt prudentia, want diegene die verlamd is 
door vermoeidheid, kan de toekomst niet voorzien. Wanneer de geest zich richt op 
de zachte genoegens van het heden, wordt hij afgehouden van temperantia.29 
                                               
28
 Hieronymus plaatst prudentia, iustitia, temperantia en fortitudo tegenover respectievelijk domheid 
(stultitia), onbillijkheid (iniquitas), genotzucht (luxuria) en angst (formido) (Hieronymus, In Naum 3, 1-4; 
CCSL 76A, 557). Deze tegenstelling heeft Hieronymus waarschijnlijk overgenomen van Cicero (Marcus 
Tullius Cicero, In L. Sergium Catilinam orationes 2, 25). 
29
 Gregorius Magnus, Moralia in Iob 22, 49, 76: ‘Sed nonnumquam dum menti ignavia subripit, prudentia 
frigescit; nam cum fessa torpet, ventura non providet. Nonnumquam dum nonnulla menti delectatio 
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Soms dringt angst het hart binnen en brengt fortitudo in verwarring. Daardoor kan 
men minder goed tegenslag inschatten en gaat de angst voor onmatige genoegens 
verloren.30 Soms ook dringt eigenliefde de geest binnen, waardoor deze afgeleid 
wordt van de gerechtigheid (rectitudo iustitiae) en weigert zich geheel aan de 
Schepper te geven. Daarmee worden de wetten van iustitia geschonden.31 Uit 
deze passage blijkt dat voor Gregorius prudentia een vooruitziende blik inhoudt 
(niet in de zin van de toekomst voorspellen, maar als het voorbereid zijn op, het 
zien aankomen van gebeurtenissen), temperantia de beheersing van aardse 
genoegens dient, fortitudo de taak heeft tegenslagen te verduren, en iustitia ervoor 
zorgt dat de mens zich geheel aan God geeft. Daarmee wijkt Gregorius nauwelijks 
af van de klassieke invulling van de vier deugden. De meest voorkomende taak 
van prudentia is weliswaar het onderscheiden tussen goed en kwaad, maar het 
voorzien van zaken is evenmin ongebruikelijk. In Cicero's De inventione is 
providentia naast memoria (herinnering) en intelligentia (inzicht) een subdeugd van 
prudentia.32 Daarnaast kan gewezen worden op de etymologie van prudentia met 
providentia. Fortitudo is de deugd die kracht biedt als tegenslagen het hoofd 
geboden moeten worden en temperantia wordt zelden anders beschreven dan de 
deugd die lichamelijke of aardse genoegens intoomt. Ook de klassieke 
omschrijving van iustitia als ‘ieder het zijne geven’ is te herkennen in Gregorius’ 
rechtvaardigheid: God komt immers alles toe.  
 
1.4. Onderlinge verbondenheid en volgorde van de deugden 
Gregorius behandelt de onderlinge verbondenheid van de vier deugden diverse 
malen. In de tweede passage uit de Moralia waarin de vier deugden ter sprake 
komen, sluiten niet alleen de vier deugden elkaar wederzijds uit of in, maar zijn álle 
deugden noodzakelijk met elkaar verbonden. Eén deugd zonder de andere is geen 
deugd of een onvolmaakte deugd. Aanvankelijk betoogt Gregorius dat de deugden 
nederigheid (humilitas), mededogen (misericordia), iustitia en kuisheid (castitas) 
onderling verbonden zijn: wie nederig is, maar geen mededogen bezit, kan zichzelf 
niet waarlijk nederig noemen.33 Dat geldt tevens voor de andere combinaties van 
deze deugden. Om zijn stelling te verduidelijken voert Gregorius de vier deugden 
van prudentia, temperantia, fortitudo en iustitia ten tonele. Nederigheid, 
mededogen, iustitia en kuisheid zijn net zo verbonden als de vier klassieke 
deugden. Afzonderlijk zijn ze volmaakt op voorwaarde dat ze gezamenlijk 
voorkomen, want gescheiden van de andere kunnen ze nimmer volmaakt zijn. 
                                                                                                                       
subripit, temperantia nostra marcescit; in quantum enim ad delectationem praesentium ducimur in 
tantum minus ab illicitis temperamus.’ (CCSL 143, 105). 
30
 ibidem 22, 49, 76: ‘Nonnumquam se timor cordi insinuat et vires nostrae fortitudinis turbat; et eo 
minores contra adversa existimus quo quaedam perdere immoderatius dilecta formidamus.’ (CCSL 143, 
105). 
31
 ibidem 22, 49, 76: ‘Nonnumquam vero amor suus se menti ingerit, eamque latenti motu a rectitudine 
iustitiae divertit; et quo se totam auctori reddere neglegit eo in se iustitiae iuri contradicit.’ (CCSL 143, 
105). 
32
 Cicero, De inventione, 2, 53, 160. 
33
 Gregorius Magnus, Moralia in Iob 22, 1, 2 (CCSL 143A, 1092). 
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Ware prudentia mist immers geen iustitia, temperantia en fortitudo, ware 
temperantia wordt altijd vergezeld van prudentia, iustitia en fortitudo, enzovoorts.34 
Job bezat de deugden op deze manier: in hem waren alle deugden verenigd.35 
Naar aanleiding van de vierkante tempelvoorhof van honderd bij honderd 
el (Ez. 40,47) gebruikt Gregorius in het commentaar op Ezechiël het beeld van het 
vierkant om de onderlinge verbondenheid van de vier deugden uiteen te zetten. Zij 
die prudentia, fortitudo, iustitia en temperantia, of, in een andere volgorde, 
prudentia, temperantia, fortitudo en iustitia bezitten, hebben een vierkant geestelijk 
voorhof. De deugden hebben elkaar nodig, omdat ze zonder elkaar geen vierkant 
kunnen vormen. Ook dienen ze in gelijke mate aanwezig te zijn, aangezien de vier 
zijden van een vierkant even lang zijn. Als de vier deugden geen vierkant kunnen 
vormen kan geen volmaaktheid ontstaan.36  Prudentia is een groot goed, maar als 
in genoegens te weinig temperantia, in gevaren te weinig fortitudo en in 
handelingen te weinig iustitia betoond wordt, dan is prudentia niet afdoende 
bezonnen. Temperantia is een groot goed, maar als ze niet begrijpt waarin ze zich 
matigen moet, als ze niet in staat is tegenspoed dapper op zich te nemen, als ze in 
haar ijver onrechtvaardige daden pleegt, dan is temperantia te weinig gematigd.37 
Fortitudo is een groot goed, maar als het niet inziet welk goed het dient te 
beschermen, welk kwaad het dient te weerstaan, en zich in het streven naar 
genoegen te weinig matigt, als het niet genoeg acht slaat op juist handelen en door 
de macht van de onrechtvaardigheid overweldigd wordt, dan is fortitudo te weinig 
dapper. Iustitia is een groot goed, maar als ze niet afdoende onderscheid maakt 
tussen goed en kwaad, als ze niet genoeg matiging aan de dag legt tegenover 
werelds genot, als ze zich in tijden van tegenspoed te weinig dapper betoont, dan 
is iustitia te weinig rechtvaardig.38 Zo wordt het leven van de volmaakte gelovigen 
bepaald door de maten en de mate van het vierkant, waarbij alle zijden van de 
geestelijke voorhof even lang zijn. Want men is slechts zo bezonnen als men 
gematigd, dapper en rechtvaardig is.39 
                                               
34
 ibidem 22, 1, 2: ‘Disiunctae autem perfectae esse nequaquam possunt, quia nec prudentia vera est 
quae iusta, temperans et fortis non est; nec perfecta temperantia quae fortis, iusta et prudens non est; 
nec fortitudo integra quae prudens, temperans et iusta non est; nec vera iustitia quae prudens, fortis et 
temperans non est.’ (CCSL 143A, 1093). 
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 ibidem 22, 1, 3: ‘Beatus itaque Iob, quod non unam sine alia, sed coniunctas in se virtutes habuerit, 
enumerando singulas innotescit.’ (CCSL 143A, 1093). 
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 Gregorius Magnus, In Hiezechielem 2, hom. 10, 18: ‘Qui dum prudentiam, fortitudinem, iustitiam 
atque temperantiam, vel, sicut eas enumerare quibusdam placet, prudentiam, temperantiam, 
fortitudinem atque iustitiam tenent, mensuram spiritalis atrii in quadro habent.’ (CCSL 142, 393). 
37
 ibidem 2, hom. 10, 18: ‘Magna quippe est prudentia, sed si minus est a voluptatibus temperans, 
minus in periculis fortis, minus in operationibus iusta, profecto minus est prudens. Magna est 
temperantia, sed si minus intelligit unde se temperet, si adversa sustinere per fortitudinem minus valet 
atque in timore animum deicit, si per praecipitationem suam aliquando ad iniustitiae opera prorumpit, 
minus est temperans.’ (CCSL 142, 393). 
38
 ibidem 2, hom. 10, 18: ‘Magna est fortitudo, sed si minus intellegit quae bona custodiat, quibus malis 
resistat, si minus a voluptatis appetitu se temperat sed vincitur delectatione, si iustitiae opera minus 
tenet atque aliquando in iniustitiae dominatione superatur, minus est fortis. Magna est iustitia, sed si 
minus quam debet inter iusta et iniusta opera discernit, si minus cor a mundi delectatione temperat, si 
minus se contra adversa confortat, minus est iusta.’ (CCSL 142, 393). 
39
 ibidem 2, hom. 10, 18: ‘Mensuretur ergo perfectorum fidelium vita per quadrum, et tantum habeat 
spiritalis atrii latus unum, quantum latera singula, quia unusquisque tantum prudens est quantum 
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In de Ezechiëlhomilieën hecht Gregorius niet alleen grote waarde aan de 
onderlinge verbondenheid van de vier deugden, maar hij benadrukt ook dat hun 
volgorde van betekenis is. De zijden van de animalia waar de vier mensenhanden 
onder de vleugels zichtbaar zijn (Ez. 1,8) interpreteert Gregorius eerst als de vier 
windstreken waarover het geloof verspreid is, en dan als de vier hoofddeugden, 
waaruit alle andere deugden voortkomen.40 De deugden kunnen alleen juist 
begrepen worden als de volgorde prudentia, fortitudo, iustitia en temperantia 
aangehouden wordt. Prudentia kan namelijk niets bewerkstelligen als fortitudo 
ontbreekt. Wie bezonnen overlegt wat hij moet doen, en dat dapper uitvoert, is 
ongetwijfeld ook rechtvaardig, mits zijn iustitia begeleid wordt door temperantia. 
Ware iustitia is steeds gematigd, terwijl iustitia die geen maat kent, ontaardt in 
wreedheid.41 Door gematigdheid wordt overijver bekoeld en voorkomen dat de 
grenzen van iustitia overschreden worden.42 In deze passage zijn de vier deugden 
niet alleen onderling verbonden, maar ondersteunen ze elkaar ook. Men moet een 
handeling via prudentia overwegen voordat deze uitgevoerd wordt. Vervolgens 
dient de uitvoering met fortitudo te geschieden, wat dan vanzelfsprekend tot iustitia 
leidt, mits deze gematigd wordt door temperantia. Een dergelijke uiteenzetting van 
de manier waarop de vier deugden elkaar ondersteunen in een handeling is bij 
Ambrosius, Hieronymus of Augustinus niet te vinden. Zij vermelden wel dat de 
deugden niet zonder elkaar kunnen, maar niet hoe ze onderling verbonden zijn; 
daarvoor was de onderlinge verbondenheid voor hen ook te vanzelfsprekend. Voor 
Gregorius was dat niet het geval, vandaar dat hij met deze nieuwe verklaring komt. 
Dezelfde redenering wordt gevolgd in het waarschijnlijk (deels) pseudo-
Gregoriaanse In I Regum. Ook daarin wordt een bepaalde volgorde van de 
deugden in de totstandkoming van een handeling aangehouden, alleen is de 
volgorde anders. In plaats van via prudentia en fortitudo die leiden tot iustitia mits 
gematigd door temperantia verloopt de handeling in In I Regum in de volgorde 
prudentia, iustitia, fortitudo en temperantia. De vier voorvaders van Elkana (1 Sam. 
1,1) bezaten de vier deugden; door het viertal van de vaders wordt de associatie 
met het viertal van de deugden tot stand gebracht. Door prudentia leren ze zaken 
kennen, iustitia maakt dat ze ernaar verlangen zich te gedragen in harmonie met 
wat men weet, door fortitudo kan men het goede dat men wil ook daadwerkelijk 
uitvoeren, en temperantia zorgt ervoor dat alles met onderscheiding uitgevoerd 
                                                                                                                       
temperans, fortis et iustus, tantum temperans quantum prudens, fortis et iustus, tantum fortis quantum 
prudens, temperans et iustus, tantum iustus quantum prudens, temperans et fortis fuerit.’ (CCSL 142, 
393-394). 
40
 ibidem 1, hom. 3, 8: ‘Possumus etiam per quattuor partes principales quattuor virtutes accipere, ex 
quibus reliquae virtutes oriuntur, videlicet prudentiam, fortitudinem, iustitiam atque temperantiam.’ 
(CCSL 142, 37). 
41
 ibidem 1, hom. 3, 8: ‘Quas nimirum virtutes tunc veraciter accipimus, cum earum ordinem custodimus. 
Prima quippe prudentia, secunda fortitudo, tertia iustitia, quarta temperantia est. Quid enim prodesse 
potest prudentia, si fortitudo desit? Scire etenim cuiquam quod non potest facere poena magis quam 
virtus est. Sed qui prudenter intellegit quod agat, et fortiter agit quod intellexerit, iam procul dubio iustus 
est, sed eius iustitiam temperantia sequi debet, quia plerumque iustitia, si modum non habet, in 
crudelitatem cadit.’ (CCSL 142, 37). 
42
 ibidem 1, hom. 3, 8: ‘Ipsa ergo iustitia vere iustitia est, quae se temperantiae freno moderatur, ut in 
zelo quo quisque fervet, sit etiam temperans; ne si plus ferveat, perdat iustitiam, cuius servare 
moderamina ignorat.’ (CCSL 142, 37). 
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wordt. Zo komt men tot het getal vier. Door bezonnenheid komt men tot de kennis, 
door rechtvaardigheid tot de wil de handeling aan de kennis aan te passen, door 
dapperheid kan dit verlangen in daden worden omgezet en gematigdheid zorgt 
ervoor dat de uitvoerig daarvan op juiste wijze plaatsvindt.43 Het is mogelijk dat 
deze passage deel uitmaakt van de origineel gregoriaanse basis die het werk 
volgens Francis Clark heeft. De redenering is immers verwant aan die uit 
Gregorius’ In Hiezechielem, en komt in andere werken (behalve bij Beda, die het 
uit het Ezechiëlcommentaar overneemt) tot het jaar 1000 bovendien niet voor. 
Maar aangezien de inhoud van de redenering anders is dan in het 
Ezechiëlcommentaar, valt evenveel te zeggen voor De Vogüés opvatting dat de 
gregoriaanse indruk die het werk wekt, is toe te schrijven aan het imitatietalent van 
de twaalfde-eeuwse auteur Petrus Divinacello.  
Behalve in bovenstaande passage(s?) stelt Gregorius nergens dat de 
volgorde van de deugden van belang is. Het gaat Gregorius om een adequate 
uitleg van het bijbelvers dat hij op dat moment interpreteert, niet om een in alle 
gevallen consistente uiteenzetting over het deugdenviertal. Als hij de vierkante 
voorhof interpreteert als de vier deugden, is de volgorde niet van belang omdat in 
een vierkant alle zijden even lang zijn. Het gaat erom dat de deugden gevieren 
voorkomen en zo een vierkant vormen. Vandaar de discrepantie tussen de 
beweringen van Gregorius aangaande de volgorde en onderlinge verbondenheid 
van de deugden.44  
 
1.5. Drie en vier 
Zowel in de Moralia als in de Ezechiëlhomilieën vervullen de deugden een rol in de 
getalsallegorese. In de Middeleeuwen werden getallen vaak gezien als een 
complete en complexe taal, waarbij elk getal een aantal verschillende 
betekenissen kon hebben. Net zoals letters konden getallen de deur naar andere 
realiteiten openen.45 Het getal vier verwees naar andere viertallen uit de bijbel en 
de kosmos. Ambrosius, Hieronymus en in mindere mate Augustinus hadden de 
vier deugden al geassocieerd met de paradijsrivieren, de dragers van de lamme, 
de zaligsprekingen, de vier affecten en het vierspan. Ook Pomerius legitimeerde 
het gebruik van de vier deugden door ze te verbinden aan een groot aantal andere 
viertallen. Daarmee wilde hij vooral aantonen dat vier een heilig getal is. Ook in de 
vroege Middeleeuwen beweren auteurs met grote regelmaat dat vier een heilig 
getal is en Gregorius onderschrijft deze bijzondere betekenis van het getal vier. In 
dit verband grijpt hij echter nauwelijks terug op auteurs vóór hem. Veel associaties 
van de vier deugden met andere viertallen zijn voor het eerst in zijn werken te 
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 Gregorius (dubium), In librum I Regum 1, 6: ‘Quibus profecto, quia et prudentia adfuit in cognitione 
rerum; iustitia, qua cognita disponere recta cuperent; fortitudo, qua exequi quae vellent, bona 
potuissent; temperantia, per quam discrete cuncta perficerent, apte quaternario numero designantur.’ 
(CCSL 144, 59). 
44
 Markus volgt een zelfde redenering in: ‘Gregory the Great’s pagans’ in: Richard Gameson and 
Henrietta Leyser (eds.), Belief and Culture in the Middle Ages. Studies presented to Henry Mayr-Harting 
(Oxford 2001) 33-34. 
45
 Benedicta Ward, The Venerable Bede (London 19982) 27. 
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vinden. Zo zijn in het tweede boek van de Moralia de vier deugden een motief 
binnen een uitgebreidere vergelijking waarin Gregorius de zeven zonen en de drie 
dochters van Job koppelt aan respectievelijk de zeven gaven van de Heilige Geest 
en de drie theologale deugden van geloof, hoop en liefde.46 De vier hoeken van het 
huis waarin Jobs kinderen van een feestmaal genoten, dat door een wind die zich 
op de hoeken stortte verwoest werd en de kinderen doodde, vergelijkt Gregorius 
met de vier deugden. Net zoals de vier hoeken het huis vormen, zo vormen de vier 
deugden in de geest het solide bouwwerk van de goede werken.47 
Bovendien combineert Gregorius, anders dan zijn voorgangers, het getal 
vier vaak met het getal drie tot zeven of twaalf, waardoor het aantal betekenissen 
dat hij aan de vier deugden kan koppelen fors toeneemt. Ambrosius, Augustinus 
en ook Pomerius verbinden het getal vier niet met het getal drie. Primasius van 
Hadrumetum († na 552)  is in zijn commentaar op de Apocalyps de eerste die de 
vier deugden samenbrengt met de drie theologale deugden van geloof, hoop en 
liefde tot een zevental deugden. Gezamenlijk leiden deze zeven deugden naar de 
volmaakte religie, aangezien zeven een volmaakt getal is.48 Pas met de drie 
theologale deugden die het christendom heeft voortgebracht, is er sprake van een 
zevental deugden en daarmee van volmaaktheid. Hieronymus suggereerde iets 
dergelijks herhaaldelijk, maar hij werd nooit zo expliciet als Primasius (zie 
hoofdstuk 2, paragraaf 4.1). Deze verbinding van de vier kardinale deugden met de 
drie theologale deugden tot een zevental deugden wordt pas in de loop van de 
twaalfde eeuw gebruikelijk.  
In de periode tot 1000 baseren bijbelcommentatoren de verbinding tussen 
drie en vier op Gregorius. In zijn verbinding van drie en vier verwijst het getal drie 
meestal naar de Drievuldigheid. Zo bespreekt Gregorius in boek 29 het 
sterrenbeeld Arcturus (cf. Job 38,31), dat bestaat uit zeven sterren. Als de 
constellatie draait aan de nachtelijke hemel, wijst nu eens een groep van drie 
sterren naar boven en een groep van vier naar beneden, en dan andersom. Zo 
predikt de kerk de ene keer de kennis van de Drievuldigheid aan de ongelovigen, 
en de andere keer de vier deugden aan de gelovigen.49 Geloof gaat hier aan de 
vier deugden vooraf; pas aan gelovigen kunnen de vier deugden onderwezen 
worden. Als de kerk dus afwisselend het geloof in de Drie-ene God en het belang 
van de goede werken predikt, doet zij dat naar analogie van de bewegingen van 
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 Vanaf Gregorius Magnus, Moralia in Iob 1, 14, 18 (CCSL 143, 33). 
47
 Gregorius Magnus, Moralia in Iob 22, 49, 76: ‘In quattuor vero angulis domus ista consistit quia 
nimirum solidum mentis nostrae aedificium, prudentia, temperantia, fortitudo, iustitia sustinet. In 
quattuor angulis domus ista subsistit quia in his quattuor virtutibus tota boni operis structura consurgit.’ 
(CCSL 143, 105). 
48
 Primasius Hadrumetinus, Commentarius in Apocalypsin 2, 5: ‘Nam etiam illis virtutibus quattuor quas 
memorabili pridem industria philosophi quoque indagare potuerunt, id est prudentiae, fortitudini, 
temperantiae atque iustitiae, si ad perfectum religionis cultum tria haec iungentes addamus, id est 
fidem, spem et caritatem, septenarium profecto numerum invenimus.’ (CCSL 92, 81). 
49
 Gregorius Magnus, Moralia in Iob 29, 31, 72: ‘Est in Arcturo quod consideratius possimus intueri. In 
septem quippe stellis voluitur et modo quidem tres ad summa elevat, atque ad ima quattuor inclinat, 
modo quattuor superius erigit, et tres inferius premit. Sancta quoque ecclesia cum modo infidelibus 
trinitatis notitiam, modo autem fidelibus virtutes quattuor, id est prudentiam, fortitudinem, temperantiam, 
iustitiam praedicat, quasi rotatu praedicationis status sui speciem quodammodo immutat.’ (CCSL 143B, 
1484). 
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Arcturus. In deze passage worden (het geloof in) de Drievuldigheid en de goede 
werken, die door de vier deugden bewerkstelligd worden, beide van belang geacht 
voor het ware geloof; dat ze samen tot het getal zeven leidden was voor Gregorius 
beslist geen toeval. Deze passage heeft de verwondering opgewekt van Markus; 
Gregorius maakt namelijk nergens anders in zijn werken dit onderscheid tussen 
externe missie en interkerkelijke prediking. Volgens Markus gaat het Gregorius dan 
ook niet om de vraag welk verschil er moet zijn in prediking voor gelovigen en 
ongelovigen; hij wil een betekenis geven aan de draaiing van de drie en vier 
sterren van Arcturus en kwam tot het idee onderscheid te maken in twee soorten 
prediking. ‘Gregory never made this distinction in any other occasion (…) because, 
quite simply, he was not interested in it.’50 
Het motief waarbij drie en vier samenwerken is in enigszins gewijzigde 
vorm ook te vinden in de laatste Moralia-passage waarin de vier deugden aan bod 
komen. Gregorius bespreekt hier het volmaakte getal zeven, dat uit drie, het eerste 
oneven getal, en vier, het eerste even getal, bestaat. Bovendien bestaat zeven uit 
dezelfde twee getallen die met elkaar vermenigvuldigd het getal twaalf vormen.51 
Daardoor wordt niet alleen het begrip voor de werking van de Drievuldigheid 
aangetoond, maar ook van de vier deugden. Zoals drie en vier onderling 
verbonden zijn in zeven en twaalf, zo zijn ook de Drievuldigheid en de vier 
deugden met elkaar verbonden. Door de kennis van de Drie-eenheid komt men tot 
de daden van de vier deugden en door de daden van de vier deugden wordt de 
aanblik van de Drie-eenheid mogelijk.52 Gregorius completeert zijn argumentatie 
met de redenering dat de twaalf apostelen, vervuld van de zevenvormige gave van 
de Heilige Geest, de kennis van de Drie-eenheid verspreidden over de vier 
windstreken, zodat het aardse (gesymboliseerd door het getal vier) vervuld wordt 
van de zin van het hogere (gesymboliseerd door het getal drie).53 
In zijn Ezechiëlcommentaar combineert Gregorius elementen uit zijn 
exegese van de getallen drie en vier met het motief van het vierkant dat in de 
Moralia de onderlinge verbondenheid van de vier deugden moest verduidelijken. In 
Ez. 40,47 is sprake van een tempelvoorhof van honderd el lang en honderd el 
breed – honderd is het getal van de volmaaktheid. De vier gelijke zijden van het 
vierkant verwijzen hier echter niet naar de vier deugden, maar naar de drie 
theologale deugden en de goede werken: in de ware gelovige zijn de 
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 Markus, ‘Gregory the Great’s pagans’, 33-34. 
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 Gregorius Magnus, Moralia in Iob, 35, 8, 15: ‘Septenarius autem numerus apud sapientes huius 
saeculi quadam sua habetur ratione perfectus, quod ex primo pari et ex primo impari consummatur. 
Primus enim impar ternarius est, primusque par quaternarius. Ex quibus duobus septenarius constat, 
qui eisdem partibus suis multiplicatus in duodenarium surgit. Nam sive tres per quattuor, seu quattuor 
per tres ducimus, ad duodenarium pervenimus.’ (CCSL 143B, 1783). 
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 ibidem 35, 8, 15: ‘(…) eisque non solum Trinitatis notitiam, sed etiam virtutum quattuor, id est 
prudentiae, temperantiae, fortitudinis atque iustitiae operationem praebet. Qui in ipsis quoque quos 
ingreditur suis quodammodo partibus augetur, dum et per Trinitatis notitiam quattuor virtutum actio 
accipitur, et per actionem virtutum quattuor usque ad manifestam Trinitatis speciem pervenitur.’ (CCSL 
143B, 1783). 
53
 ibidem 35, 8, 15: ‘(…) Sancti quoque apostoli gratiae septiformis spiritu implendi, duodecim sunt 
electi. In quattuor enim mundi partibus Trinitatem, quae Deus est, innotescere mittebantur. Duodecim 
ergo electi sunt ut etiam ex ipsius numeri rationis causa claresceret quod per quattuor infima, tria 
summa praedicarent.’ (CCSL 143B, 1784). 
 - 160 -
volhardendheid van de hoop, de volheid van de caritas, de zekerheid van het 
geloof, en de praktische verwezenlijking daarvan (de goede werken) alle 
volmaakt.54 Het geeft tevens aan dat geloof, hoop, liefde en operatio in dit leven 
gelijkwaardig zijn en een even groot belang hebben. De liefde is niettemin 
belangrijker dan geloof en hoop, aangezien caritas in het hiernamaals blijft 
voortbestaan, terwijl hoop en geloof dan uitgediend zijn.55 In dit leven beminnen we 
echter in dezelfde mate als we hopen en geloven, aldus Gregorius. De drie 
theologale deugden zijn dus onderling verbonden, en operatio vult de drie deugden 
aan tot een viertal waardoor het vierkant gecompleteerd wordt. Zo worden 
bovendien deze vier elementen noodzakelijk verbonden. De ware gelovige gelooft, 
hoopt en bemint niet alleen in gelijke hoeveelheid, maar beoefent de goede werken 
in dezelfde mate.56 
Daarna bepaalt Gregorius de operatio nader met behulp van de vier 
deugden. De goeden en gelovigen zijn bezonnen door inzicht, dapper in 
tegenslagen, rechtvaardig in goede werken, gematigd in genoegens.57 Zij die de 
vier deugden bezitten, hebben een geestelijk voorhof dat een vierkant is. De 
deugden hebben elkaar nodig, omdat ze zonder elkaar geen vierkant kunnen 
vormen en er dus geen volmaaktheid tot stand kan komen.58  
Zoals Mähl al aangaf is Gregorius de eerste die de Drievuldigheid en de 
vier deugden met elkaar combineert in fides en operatio. Augustinus had het al 
over de noodzaak van geloof en goede werken voor de ware christen. Voor 
Gregorius worden geloof en Drievuldigheid zelfs uitwisselbare begrippen. Nieuw is 
bovendien Gregorius’ explicitete omschrijving van het bereik van operatio in termen 
van de vier deugden.59  
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 Gregorius Magnus, In Hiezechielem 2, hom. 10, 17: ‘Saepe iam per longitudinem longanimitatem 
spei, per latitudinem vero caritatis amplitudinem diximus signari. Centenarius autem numerus in quo 
denarius decies ducitur, quod summam perfectionis signet, plene superius dictum est. (…) Si ergo in 
vita fidelium iuxta quemdam modum per singulos perfecta est longanimitas spei, perfecta latitudo 
caritatis, perfecta certitudo fidei, perfectum studium operationis, atrium templi per quadrum centum 
cubitos habet.’ (CCSL 142, 392). 
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 ibidem 2, hom. 10, 17: ‘In mensura autem quadri non aliud latus maius est atque aliud minus, sed 
cuncta simul quattuor latera aequali spatio tenduntur, quia et ipsas easdem virtutes, quas diximus, 
fidem scilicet, spem, caritatem atque operationem, quamdiu in hac vita vivimus, aequales sibi esse 
apud nosmetipsos invenimus. Idcirco autem maior spe et fide caritas dicitur, quia postquam ad auctoris 
nostri speciem pervenitur, spes quidem et fides transit, sed caritas permanet.’ (CCSL 142, 392). Cf. 1 
Kor. 13,13. 
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 ibidem 2, hom. 10, 17: ‘Metiantur ergo fidelis populi virtutes in quadrum, quia unusquisque qui in 
activae vitae exercitatione versatur tantum credit quantum sperat et amat et operatur, tantum sperat 
quantum credit, operatur et amat, tantum amat quantum credit, sperat et operatur, tantum operatur 
quantum credit, amat et sperat.’ (CCSL 142, 392-393). 
57
 ibidem 2, hom. 10, 18: ‘Nam ut aliquid quoque de eorum virtutibus loquamur, saepe ex eis quosdam 
videmus prudentes per intellegentiam, fortes in adversitatibus, iustos in operatione, temperantes a 
voluptatibus atque in omni zelo discretionis se mensura moderantes.’ (CCSL 142, 393). 
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 ibidem 2, hom. 10, 18: ‘Qui dum prudentiam, fortitudinem, iustitiam atque temperantiam, vel, sicut eas 
enumerare quibusdam placet, prudentiam, temperantiam, fortitudinem atque iustitiam tenent, mensuram 
spiritalis atrii in quadro habent.’ (CCSL 142, 393). 
59
 Mähl, Quadriga virtutum, 25. Hieronymus suggereert wel een verbinding tussen de vier deugden en 
de goede werken, maar werkt het verder niet uit (Hieronymus, In Hieremiam, 5, 63, 10; CSEL 59; zie 
hoofdstuk 2, paragraaf 4.2.).  
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In bovenstaande interpretaties gaat het niet zozeer om de deugden zelf, 
maar om de mogelijkheden die de deugden als viertal bieden voor de interpretatie 
van de bijbel, en om de betekenis die ze dan hebben, bij voorkeur in combinatie 
met andere getallen. Dat is ook het geval als Gregorius het deugdenviertal aan de 
paradijsrivieren koppelt. Deze in de vroege Middeleeuwen geliefde interpretatie 
komt kort ter sprake als Gregorius meldt dat het hart wordt begoten door de vier 
deugden zoals de paradijsrivieren de hele aarde bevloeien. Zo matigen de 
deugden het vuur van de lichamelijke verlangens.60 Verder gaat Gregorius niet op 
de vergelijking in. Hoewel Ambrosius en Augustinus de paradijsrivieren eveneens 
aan de deugden hebben verbonden, is hun invloed op Gregorius niet aanwijsbaar. 
 
1.6. Deugden versus zonden 
Gregorius formuleert een reeks zonden die later bekend zouden worden als de 
zeven hoofd- of doodzonden.61 De Moralia kent echter nog een tweetal andere 
zondenschema’s, en daarbij worden de vier deugden betrokken. Zo stelt Gregorius 
een viertal ‘zonden’ tegenover de vier deugden: prudentia wordt bedreigd door 
lafheid (ignavia), temperantia door lust (delectatio), fortitudo door angst (timor) en 
iustitia door eigenliefde (amor sui). Dit zondenviertal komt noch elders bij 
Gregorius, noch bij andere auteurs voor in combinatie met de vier deugden. De 
heftige wind die de vier hoeken van Jobs huis schudde waarbij zijn kinderen 
omkwamen, interpreteert Gregorius als een krachtige verleiding, die de vier 
deugden doet wankelen.62 
Naast dit rijtje deugden en zonden komt in deze passage nog een ander 
deugdenschema voor, dat vervolgens ook tegenover een aantal zonden geplaatst 
wordt: de zeven gaven van de Heilige Geest. Deze gaven, die Gregorius ook 
'virtutes' noemt, worden via het feestmaal dat de kinderen van Job in het huis van 
de oudste zoon aanrichten, gekoppeld aan de vier deugden. Het huis is de geest 
en de vier deugden worden gesymboliseerd door de vier hoeken van het huis, die 
het bouwwerk overeind houden. Daarbinnen worden Jobs kinderen, de zeven 
gaven (de zonen) en de drie theologale deugden (de dochters), beschermd door 
de vier deugden. De vier hoofddeugden richten in het huis van de geest de 
opperste rechtschapenheid (rectitudo) op. De andere deugden komen daaruit voort 
en voeden elkaar onderling. De Heilige Geest vormt vóór alle andere deugden in 
de geest eerst prudentia, temperantia, fortitudo en iustitia en instrueert de geest 
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 Gregorius Magnus, Moralia in Iob, 2, 49, 76: ‘Unde et quattuor paradisi flumina terram irrigant quia 
dum his quattuor virtutibus cor infunditur, ab omni desideriorum carnalium aestu temperatur.’ (CCSL 
143, 105). 
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 Zie hiervoor onder meer Carla Casagrande e Silvana Vecchio, I sette vizi capitali: storia dei peccati 
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 Gregorius Magnus, Moralia in Iob, 2, 49, 76 (CCSL 143, 105). 
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vervolgens tegen bepaalde verleidingen weerstand te bieden via zeven gaven: 
tegen de domheid verschaft de Heilige Geest wijsheid (sapientia), tegen lompheid 
inzicht (intellectus), tegen impulsiviteit overleg (consilium), tegen angst fortitudo, 
tegen onwetendheid kennis (scientia), tegen wreedheid vroomheid (pietas) en 
tegen hoogmoed vrees (timor).63 
De vier klassieke deugden zijn hier de basis van alle andere deugden, te 
beginnen met de zeven gaven.64 Ook hebben ze dezelfde bron: ze komen allemaal 
voort uit de Heilige Geest. Gregorius beschouwt de vier deugden daarmee als 
genadegaven die de mens niet op eigen kracht kan verwerven. Daarmee is 
Gregorius’ positie duidelijker dan Weber beweerde.65 De rol van timor is 
ambivalent: twee maal wordt vrees als zonde tegenover fortitudo geplaatst, zowel 
in het rijtje van de vier klassieke deugden als in het rijtje van de zeven gaven. 
Timor in de zin van timor Dei is echter ook een deugd die de superbia bestrijdt. 
Aan het begin van de zevende eeuw schrijft Licinianus, bisschop van 
Cartagena in Spanje, Gregorius een brief waarin hij de lof zingt van diens Regula 
pastoralis. Hij noemt de Regula een deugdenpaleis. Daar trekt prudentia de 
scheidslijn tussen het goede en het kwade, geeft iustitia ieder het zijne, terwijl ze 
de ziel aan God onderwerpt, en het lichaam aan de ziel.66 In het paleis bevindt zich 
ook fortitudo, die net zozeer in tijden van tegenspoed als in tijden van voorspoed 
ondersteunt, en niet gebroken wordt door tegenstand, noch overmoedig door 
succes. En temperantia onderdrukt er de begeerte, en legt genot maat op.67 
Gregorius zelf noemt de vier deugden niet in de Regula pastoralis. Voor Licinianus 
dienen de vier deugden vooral als een beeldspraak die moet aanduiden dat de 
Regula een compleet boek is, dat alle noodzakelijke kennis voor zielzorgers bevat. 
Het werk is als de vier deugden zelf: er valt niets meer aan toe te voegen. Mähl 
bespeurt in de omschrijvingen van Licinianus invloed van Isidorus van Sevilla, 
maar Licinianus’ omschrijvingen zijn zo courant en komen woordelijk zo weinig 




Gregorius heeft een wezenlijk aandeel gehad in de vorming van de traditie voor de 
vroegmiddeleeuwse toepassing van het viertal. Gregorius voorziet de deugden van 
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 ibidem 2, 49, 46 (CCSL 143, 105-106). 
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 Mähl noemt de zeven gaven ‘Abzweigungen der Haupttugenden’, die speciale zonden en 
verleidingen van de ziel bestrijden (Mähl, Quadriga virtutum, 23). 
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 Zie Weber, Hauptfragen, 210. 
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 Cf. Augustinus, De civitate Dei 19, 4: ‘Quid iustitia, cuius munus est sua cuique tribuere (unde fit in 
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animae subdit. Illic fortitudo etiam in adversis et in prosperis reperitur semper aequalis, quae nec in 
contrariis frangitur, nec in prosperis exaltatur. Illic temperantia furorem libidinis frangit, discreteque 
voluptatibus modum imponit.’ (PL 72, 689). 
68
 Mähl, Quadriga virtutum, 61. 
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nieuwe interpretaties die, in tegenstelling tot de interpretaties van Pomerius en 
Martinus van Braga uit de periode vlak vóór hem, de vroegmiddeleeuwse visie op 
de vier deugden diepgaand beïnvloeden. Voor Gregorius is exegese primair, en 
het deugdenviertal krijgt exclusief een rol in de exegese. Deze bijbelse 
preoccupatie verklaart ook waarom de vier deugden geen kernbegrippen in zijn 
exegetische werken zijn: ze waren geen bijbelse concepten. Wanneer Gregorius 
de vier deugden in exegese toepast, gebruikt hij andere beelden dan Ambrosius, 
Hieronymus en Augustinus.69 Zo legt hij de onderlinge verbondenheid van het 
viertal op een andere manier uit – voor de vaders was die vanzelfsprekend en 
behoefde nauwelijks toelichting. Gregorius verklaart de onderlinge verbondenheid 
van de vier deugden door de wederzijdse ondersteuning van de deugden in de 
totstandkoming van een morele handeling uiteen te zetten, of via het beeld van 
een vierkant, waarbij alle zijden noodzakelijk even lang zijn. De benadering van de 
vier deugden afkomstig uit de antieke filosofie is naar de achtergrond gedrongen.  
Gregorius noemt een aantal aspecten van het deugdenkwartet die al 
onderdeel waren van de stoïsche visie op de vier deugden, zoals de onderlinge 
verbondenheid. Ook de specifieke functies van de vier deugden wijken nauwelijks 
af van de klassieke, zelfs al worden die door Gregorius nooit direct omschreven: 
prudentia onderscheidt het goede van het kwade, fortitudo biedt kracht in 
tegenspoed, temperantia beheerst lichamelijke verlangens. Zoals vaker heeft 
iustitia een omschrijving die christelijk geïnterpreteerd wordt: deze deugd wordt 
verbonden (de precieze verhouding zet Gregorius niet uiteen) met de liefde voor 
God.  
Nieuw is de manier waarop Gregorius sommige aspecten van het viertal 
uiteenzet, en de toepassing ervan in de exegese. De onderlinge verbondenheid  
van de deugden legt Gregorius uit aan de hand van het vierkant, of door te 
verklaren hoe de vier deugden elkaar in een handeling ondersteunen. Ook de 
associaties met het getal drie en de Triniteit en nadere invulling van operatio in 
vorm van de vier deugden zijn vindingen van Gregorius, en deze toepassingen van 
het deugdenviertal worden in de vroege Middeleeuwen zeer geliefd. 
Het betreft hier toepassingen die niet teruggaan op Ambrosius, 
Hieronymus of Augustinus. Woordelijke invloed van de Latijnse vaders op 
Gregorius’ denken over de vier deugden is nauwelijks aanwijsbaar. Hoewel vooral 
Ambrosius en Hieronymus de vier deugden hebben betrokken in de 
getalsallegorie, worden hun motieven door Gregorius niet nagevolgd. Zelfs van het 
Ezechiëlcommentaar van Hieronymus, waarin de vier deugden tegen de vier 
affecten werden ingezet, is geen invloed te bespeuren in Gregorius’ In 
Hiezechielem. De paradijsrivieren, die zowel door Ambrosius als door Augustinus 
uitvoerig met de vier deugden geassocieerd worden, spelen bij Gregorius 
nauwelijks een rol. Enkele auteurs uit de vijfde eeuw, zoals Pomerius en 
Primasius, geven de deugden een plaats in getalsallegorie, maar Gregorius volgt 
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 De bewering van Houser dat Gregorius de Grote Ambrosius volgde is dus niet correct (Houser, The 
Cardinal Vritues, 31). 
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hen evenmin na. De onderlinge verbondenheid van de deugden wordt door 
Gregorius op een heel andere manier benaderd dan door de vaders. Veel 
benaderingen van het viertal, zoals het samengaan van drie en vier als geloof en 
goede werken, en de vier deugden als de vier hoeken van een huis, zijn dan ook 
voor het eerst bij Gregorius te vinden. 
 
1.8. Navolging van Gregorius 
De betekenis die Gregorius de vier deugden toekent blijkt zo aansprekend dat het 
in de vroege Middeleeuwen op brede schaal nagevolgd wordt. Vooral de motieven 
uit de Moralia in Iob worden gerecipieerd – dat werk is ook één van de meest 
gelezen werken in de vroege Middeleeuwen, zoals ook zal blijken in hoofdstuk 7. 
De manier waarop het commentaar op Ezechiël de deugden inzet, is in de vroege 
Middeleeuwen minder populair. Het grote gezag dat Gregorius in de vroege 
Middeleeuwen genoot zal een belangrijke factor zijn geweest in zijn de veelvuldige 
receptie van zijn visie op de vier deugden. Gregorius' invloed wordt nog versterkt 
doordat twee andere veelgelezen auteurs zijn motieven overnemen: de receptie 
van Gregorius’ deugdengebruik raakt in een stroomversnelling als Isidorus van 
Sevilla en Beda (en na hem ook Hrabanus Maurus) gaan voortbouwen op veel 
motieven die Gregorius heeft bedacht. 
Echter, reeds vóór Beda werden Gregorius’ werken gretig gelezen en werd 
ook zijn benadering van de vier deugden overgenomen. Vanwege de omvang van 
de Moralia werden al snel handzamere versies gemaakt van dit gezaghebbende 
werk. Zo ordende Gregorius’ vriend Paterius van Brescia († 606) alle bijbelcitaten 
die in de Moralia voorkwamen in de volgorde waarin ze in de bijbel stonden. Zijn 
werk werd een onafscheidelijke concordantie bij de Moralia, en in codices wordt de 
Moralia vaak gevolgd door een afschrift van Paterius’ werk.70 Daarin noemt 
Paterius in een heel kort hoofdstuk over de paradijsrivieren ook de vier deugden. 
De goede werken worden overeind gehouden door de vier deugden. Zoals het hart 
wordt begoten door de vier deugden, zo bevloeien de paradijsrivieren de hele 
aarde. Zo ook matigen de deugden het vuur van de lichamelijke verlangens.71 
Deze eenmalige en summiere vermelding van de vier paradijsrivieren gekoppeld 
aan de vier deugden wordt wel door Paterius overgenomen, terwijl Gregorius' 
andere, uitvoeriger motieven en de getalsexegese over de vier deugden buiten 
beschouwing worden gelaten. 
 Net als Paterius maakte Alulfus van Doornik (zevende eeuw) een overzicht 
van de bijbelpassages die Gregorius uiteengezet had volgens de volgorde van de 
bijbelboeken, maar beperkte zich daarbij tot het Nieuwe Testament. Als naar 
aanleiding van Mar. 3,14 uiteengezet wordt waarom Jezus twaalf apostelen koos, 
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 René Wasselynk, L’influence des Moralia in Job de S. Grégoire de Grand sur la théologie morale 
entre le VIIe et le XIIe siècle (Lille 1956) 40-41. 
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 Paterius, Expositio veteris ac novi testamenti 1, 11: ‘Dum de quattuor virtutibus tractaretur, in expos. 
beati Iob, lib. II, adiunctum est: Solidum mentis nostrae aedificium prudentia, temperantia, fortitudo, 
iustitia continet, quia in his quattuor virtutibus tota bona operis structura consurgit. Quattuor ergo 
paradisi flumina terram irrigant, quia dum his quattuor virtutibus cor infunditur, ab omni desideriorum 
carnalium aestu temperatur.’ (PL 79, 689). 
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worden ook de vier deugden in de verklaring betrokken, in een letterlijke overname 
uit de Moralia (35, 8, 15), waarin drie en vier samenkomen in zeven en twaalf, en 
het getal drie de Drievuldigheid onderwijst, en het getal vier de vier deugden.72 
Taio van Saragossa († 683) maakte een overzicht van de belangrijkste 
passages uit Gregorius’ werken, die hij naar thema ordende.73 In het eerste boek 
wordt de volmaaktheid van het getal zeven besproken, en het gedeelte uit 
Gregorius’ 35e Moralia-hoofdstuk geciteerd waarin uiteengezet wordt dat het geloof 
in de Drievuldigheid en de vier deugden elkaar versterken.74 In het derde boek 
wijdt Taio een caput aan de vier deugden, samengesteld uit twee passages die 
woordelijk zijn overgenomen uit de Moralia en één passage uit het 
Ezechiëlcommentaar. De passages uit de Moralia betreffen het gedeelte uit boek II 
waarin de deugden worden opgevoerd als de hoekstenen die het gebouw der 
deugden overeind houden. De vier worden geassocieerd met de paradijsrivieren, 
waarna  hun taken uiteen worden gezet. De andere passage uit de Moralia (35, 8, 
15) stelt de onderlinge verbondenheid van het geloof in de Drievuldigheid en de 
vier deugden aan de orde. Uit het Ezechiëlcommentaar wordt de gedachte 
overgenomen dat alle andere deugden uit de vier deugden voortkomen en dat de 
vier deugden elkaar onderling aanvullen en versterken (In Hiezechielem 1, 3, 8).75 
Aan dit werk van Taio werd gedurende de vroege Middeleeuwen echter nauwelijks 
aandacht besteed. 
Dat zelfde geldt voor Lathcen († 661), een Ierse auteur die een 
samenvatting van de Moralia schreef met de titel Ecloga. Hij volgt trouw de opbouw 
en de stijl van Gregorius, maar noemt alleen de letterlijke en allegorische 
interpretaties, en laat de morele betekenissen, die Gregorius nu juist zo hadden 
beziggehouden, weg.76 Hij parafraseert Gregorius’ vergelijking van de kerk met het 
sterrenbeeld Arcturus; hoewel hij het inkort, blijft de betekenis van Gregorius in 
stand (in tegenstelling tot Isidorus die de betekenis verschuift, zoals we nog zullen 
zien).77 Dan is er een anoniem werk met de titel Moralia in Iob, of Epitome 
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 Alulufus Tornacensis, Expositio novi testamenti 2, 9: ‘(…) eisque non solum Trinitatis notitiam, sed 
etiam virtutum quattuor, id est prudentiae, temperantiae, fortitudinis et iustitiae operationem praebet. 
Qui in ipsis quoque quos ingreditur, suis quodammodo partibus augetur, dum et per Trinitatis notitiam 
quattuor virtutum actio accipitur, et per actionem virtutum quattuor usque ad manifestam Trinitatis 
speciem pervenitur.’ (PL 79, 1180). 
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 Wasselynk, L’influence des Moralia, 41. 
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 Taio Caesaraugustanus, Sententiae 1, 20: ‘Septenarius numerus apud sapientes huius saeculi 
quadam sua habetur ratione perfectus, quod ex primo pari et ex primo impari consummatur. Primus 
enim impar ternarius est, primusque par quaternarius. Ex quibus duobus septenarius constat, qui 
eisdem partibus suis multiplicatus in duodenarium surgit. Nam sive tres per quattuor, seu quattuor per 
tres ducimus, ad duodenarium pervenimus. Nos quia a superno munere veritatis praedicamenta 
percepimus, haec fixa scientiae altitudine despiciendo calcamus; hoc procul dubio inconcussa fide 
retinentes, quia quos spiritus gratiae septiformis repleverit perficit, eisque non solum Trinitatis notitiam, 
sed etiam virtutum quattuor, id est, prudentiae, temperantiae, fortitudinis atque iustitiae operationem 
praebet.’ (PL 80, 751). 
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 ibidem, 3, 20 (PL 80, 874-875). 
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 Leyser, Authority, 185. 
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 Lathcen, Ecloga de Moralibus Iob quas Gregorius fecit 6, 29, 31, 67: ‘In Arcturo autem, qui per gyrum 
suum nocturna spatia non occasurus illustrat, nequaquam particulatim edita vita sanctorum, sed tota 
simul ecclesia designatur, quae fatigationes quidem patitur, nec tamen ad defectum proprii status 
inclinatur. Est in Arcturo quod considerari debet. In septem enim stellis volvitur et modo quidem tres ad 
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moralium, toegeschreven van Odo van Cluny (ca. 880-942), maar daarvoor is het 
te vroeg geschreven, namelijk in de achtste of vroege negende eeuw. De 
anonymus baseert zich op Gregorius’ Moralia, waarbij hij getrouw stukken van 
Gregorius overschrijft, maar wel passages overslaat. Dat geldt ook voor zijn 
behandeling van de vier deugden. De anonymus stelt dat Jobs huis moreel 
geïnterpreteerd wordt als het geweten, en dat de vier hoeken van dat huis de vier 
deugden zijn.78 Vervolgens wordt bijna letterlijk de passage aangehaald waarin de 
vier deugden in het huis de opperste rechtschapenheid oprichten (Moralia 2, 49, 
76-77). Ook wordt de interpretatie van het sterrenbeeld Arcturus genoemd (Moralia 
29, 31, 72), en de bewering dat de zeven gaven van de Heilige Geest vervolmaakt 
worden door de kennis van de Drievuldigheid en de goede werken van de vier 
deugden (Moralia 35, 8, 14-15).79 De trouwe receptie van Gregorius en met name 
het feit Arcturus ter sprake komt, is een argument voor de datering van dit werk in 
de achtste of de vroege negende eeuw. Na Beda en zeker na Hrabanus wordt 
Gregorius namelijk door de bril van deze twee auteurs gelezen en lijken motieven 
die Beda of Hrabanus niet van Gregorius hebben overgenomen, zoals Arcturus, uit 
te sterven. 
Gregorius’ benadering van de deugden is niet alleen te vinden in 
bewerkingen van de Moralia, maar ook in het bijbelcommentaar Tractatus in 
septem epistulas catholicas (690-708), een werk dat is toegeschreven aan Hilarius 
van Arles (ca. 429-449) en aan Hilarius van Poitiers (315-367), maar van de hand 
is van een onbekende Ierse of Engelse auteur is die wellicht inderdaad Hilarius 
heette. Summier haalt hij Gregorius’ vergelijking uit de Moralia van de vier hoeken 
van een huis (welk huis wordt niet gespecificeerd) aan, een vierkant dat gevormd 
wordt door temperantia, prudentia, fortitudo en iustitia.80  
 
 
2. Isidorus van Sevilla 
 
Isidorus, bisschop van Sevilla (ca. 560-636) verzamelde zoveel mogelijk kennis die 
in zijn dagen beschikbaar was in zijn werken en staat dan ook in de eerste plaats 
bekend als een groot encyclopedist. Hij streefde ernaar de volgens hem wezenlijke 
elementen uit de klassieke cultuur door te geven. Hij hield zich bezig met de vraag 
hoe het contact tussen het antieke erfgoed en de nieuwe generaties, die niet meer 
waren ingevoerd in de finesses van het intellectuele leven van de vierde eeuw, in 
stand gehouden kon worden.81 De vier deugden ontsnapten niet aan Isidorus’ 
                                                                                                                       
summa elevat; atque ad ima quattuor inclinat, modo quattuor superius erigit, et tres inferius premit. 
Sancta quippe ecclesia cum modo infidelibus Trinitatis notitiam, modo autem fidelibus virtutes quattuor, 
id est prudentiam, fortitudinem, temperantiam, iustitiam praedicat, quasi rotata praedicatione status sui 
speciem quodammodo immutat.’ (CCSL 145, 315). 
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 Ps-Odo van Cluny, Moralia in Iob 2, vers 1,18 (PL 133, 122). 
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 ibidem 9, vers 38,31 (PL 133, 449); idem 35, vers 42,8 (PL 133, 506). 
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 Tractatus Hilarii in septem epistulas catholicas In epist. can. 1 Petri 6: ‘Angularem, id est quadratum 
per temperantiam et prudentiam et fortitudinem et iustitiam.’ (CCSL 108B). 
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 Jacques Fontaine, ‘Grammaire sacrée en grammaire profane: Isidore de Séville devant l’exégèse 
biblique’ in: Los visigodos: Historia y civilazación. Actas de la semana internacional de estudios 
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verzamelwoede. Hij nam het viertal op in twee van zijn beroemde 
overzichtswerken, de De differentiis rerum en de Etymologiae. Isidorus staat echter 
ook stil bij de deugden in werken over de uiteenzetting van de Schrift. Daarin is de 
invloed van Gregorius onmiskenbaar. Deze exegetische en encyclopedische 
benadering van de vier deugden raken in Isidorus’ werken niet vermengd. 
 
2.1. De vier deugden als exegetisch motief 
In drie van Isidorus’ werken komen de vier deugden voor in een exegetische 
context. In De natura rerum (612-615) baseert Isidorus zich voor de vier deugden 
vooral op Gregorius’ Moralia. Hoewel hij niet woordelijk Gregorius’ redeneringen 
overgenomen heeft, kan de referentie aan het sterrenbeeld Arcturus alleen uit de 
Moralia afkomstig zijn. Bij Gregorius staat Arcturus symbool voor de verspreiding 
van het geloof in de Drievuldigheid en de vier deugden door de kerk, bij Isidorus 
verwijst het sterrenbeeld naar de kerk zelf. Isidorus meent dat zoals aan de hemel 
Arcturus altijd wijkt en weer opkomt, de kerk nederig gemaakt wordt door 
tegenslagen, om zich vervolgens weer te verheffen met behulp van hoop en 
deugden. Zoals het sterrenbeeld is opgebouwd uit een groep van drie en een 
groep van vier sterren, zo is de kerk verkregen uit het geloof in de Drievuldigheid 
en de goede werken in de vier hoofddeugden. De mens wordt immers 
gerechtvaardigd door het geloof en de goede werken.82 De basisgedachte heeft 
Isidorus van Gregorius, maar hij heeft het anders geïnterpreteerd. Dat is consistent 
met de observatie van Mullins – wier studie uit 1940 vooralsnog de enige is die 
relatief ruim aandacht besteedt aan deugden bij Isidorus – dat Isidorus meestal de 
kern van Gregorius’ gedachtegangen overneemt voor zover het zijn doel dient, en 
er zijn eigen reflecties aan toevoegt.83 
Uit ongeveer dezelfde periode (612-615) stamt Liber Numerorum qui in 
sanctis Scripturis occurrunt, een boek over de spirituele betekenis van getallen uit 
de bijbel. Ook bij de benadering van de vier deugden in dit werk recipieert Isidorus 
grotendeels Gregorius. Net als Gregorius vermeldt Isidorus dat het eerste even 
getal (vier) en het eerste oneven getal (drie) samen het getal zeven vormen, en 
vermenigvuldigd tot twaalf leiden. Het getal drie illustreert het mysterie van de 
Drievuldigheid, en het getal vier symboliseert de uitvoering van deugd. Deze 
versterken elkaar en vullen elkaar aan, want door aanblik van de Drievuldigheid 
                                                                                                                       
visigóticos (Madrid 1985) = Antigüedad y christinismo 3 (Murcia 1986) 313; ongewijzigde herdruk in 
Jacques Fontaine, Tradition et actualité chez Isidore de Séville (London 1983) 8, pp. 313.  
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 Isidorus, De natura rerum 26, 4: ‘Per hunc Arcturum, id est Septentrionem, ecclesiam septinaria 
virtute fulgentem intellegimus. Nam sicut in axe caeli Arcturus semper inclinatur rursumque erigitur, ita 
ecclesia diversis quidem adversitatibus humiliatur, sed mox consurgens spe et virtutibus elevatur; et 
sicut ex tribus stellis et quattuor septentrio perficitur, ita et ecclesia ex fide Trinitatis et operationibus 
quattuor virtutum principalium consummatur. Ex fide enim et operibus homo iustificatur.’ (ed. Jacques 
Fontaine, Isidore de Seville Traité de la nature (Bordeaux 1960) 264-265). 
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 Sister Patrick Jerome Mullins, The Spiritual Life according to Isidore of Seville (Washington D.C. 
1940) 61. 
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worden de vier deugden vervolmaakt en via de notie van de vier deugden komt 
men tot de Triniteit.84 
 Bij vermenigvuldiging van drie en vier wordt twaalf bereikt, en dat verwijst 
naar de twaalf apostelen die de zeven gaven van de Heilige Geest volmaakt 
bezaten, wier verkondiging door de kracht van de vier deugden het geloof in de 
Triniteit over de hele wereld verspreidde.85 Ook deze interpretatie komt uit de 
Moralia (35, 8, 15), maar Gregorius betrekt daar het getal vier op de vier 
windstreken waarover het geloof verkondigd wordt, en laat de vier deugden hierin 
buiten beschouwing.  
In het derde exegetische werk waarin de deugden genoemd worden, 
worden ze, weliswaar impliciet, aan de vier paradijsrivieren verbonden. In het werk 
Mysticorum expositiones sacramentorum seu Quaestiones in vetus testamentum 
(na 624) komen de deugden naar voren in de beschrijving van de hof van Eden. 
De geestelijke rust na zes dagen van arbeid zal bij de mens een spiritueel paradijs 
tot stand brengen, dat verwijst naar de vita beata, waar de bron van de wijsheid 
verdeeld wordt in de vier delen van de deugd.86 De associatie van de vier deugden 
met de vier paradijsrivieren is hier wel op de achtergrond aanwezig, maar wordt 
evenmin als bij Gregorius uitgebreid uit de doeken gedaan.  
 
2.2. De vier deugden in encyclopedische werken 
In de twee encyclopedische werken waarin Isidorus de vier deugden ter sprake 
brengt, vormt niet Gregorius, maar de klassieke visie op de vier deugden het 
uitgangspunt. In De differentiis rerum vallen de deugden onder de ‘filosofie’, die in 
drie gebieden verdeeld wordt: de fysica (ofwel de philosophia naturalis), de ethica 
(de philosophia moralis) en de logica (philosophia rationalis).87 De ethica, die zich 
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 Isidorus, Liber numerorum, 7, 35: ‘Primus autem impar ternarius est, primus par quaternarius, ex 
quibus duobus ipse septenarius consummatur; qui etiam partibus istis multiplicatus duodenarium reddit. 
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bonorum omnium mater est sapientia, de qua scriptum est, Salomone dicente: Lignum vitae est his qui 
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 In zijn eerste commentaar op Isagoge van Porphyrios ging Boëthius (ca. 480-524/525) al uit van een 
indeling van de filosofie in theoretische filosofie en praktische filosofie. De praktische filosofie heeft drie 
punten van aandacht: de zorg voor allen, de zorg voor de staat, en de zorg voor 
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providentiae sollertia et iustitiae libra et fortitudinis stabilitate et temperantiae patientia medetur.’ (CSEL 
48, 9)). Zie ook: John Magee, ‘Boethius’ in: Jorge J.E. Gracia and Timothy B. Noone (eds.), A 
Companion to Philosophy in the Middle Ages (Oxford 2003) 218; en Francisco Bertollini, ‘Überlegungen 
zur Geschichte der dreilgliedrigen philosophia practica von der mittelalterlichen Rezeption der 
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uitstrekt tot morele gedragslijnen en die Isidorus de meesteres van de juiste manier 
van leven noemt, wordt vervolgens onderverdeeld in de vier deugden prudentia, 
iustitia, fortitudo, en temperantia.88 De indeling van ‘filosofie’ in fysica, logica en 
ethica was volgens Mähl al sinds Plato bekend, en werd standaard in de Stoa. Ook 
Augustinus noemt deze driedeling in De civitate Dei, maar niet de onderverdeling 
van de ethica in de vier deugden.89 De nadere bepaling van ethica als de vier 
deugden lijkt door Isidorus zelf bedacht: in een combinatie van diverse 
ordeningsprincipes komt Isidorus tot een nieuwe combinatie van de aloude 
driedeling van de ‘filosofie’ en de vier klassieke deugden. Daarbij wekt hij de indruk 
dat ook de onderverdeling van de ethica in vier deugden teruggaat op de 
auctoritates; deze is echter nieuw, aldus Mähl.90  
In zijn schema ziet Isidorus prudentia als de kennis van het ware geloof, en 
de kennis van de Schrift, waarin de zaken op drievoudige wijze beschouwd kunnen 
worden.91 Op deze omschrijving van de prudentia volgt uitleg over de drievoudige 
wijze van exegese. Prudentia wordt hier nauw verbonden met wijsheid, het zoeken 
naar de waarheid, die via exegese te achterhalen was. Hoewel prudentia zelden 
met de beschouwing van de bijbel wordt verbonden, bezit deze omschrijving 
niettemin een zekere logica door de tamelijk gebruikelijke associatie van prudentia 
met wijsheid. De omschrijving van iustitia is enigszins ongewoon. Binnen de iustitia 
onderscheidt Isidorus een aantal delen: Godsvrees is het eerste aspect, gevolgd 
door respect voor religie, eerbied voor de ouders, liefde voor het vaderland, goed 
zijn voor allen, niemand schaden. Door iustitia kunnen de gelovigen caritas innig 
omhelzen, gevaren voor anderen ondergaan, ongelukkigen helpen, ontvangen 
goed weer terugbetalen, en billijkheid (aequitas) handhaven in de rechtspraak.92 
Deze definitie vertoont opvallend veel overeenkomsten met de omschrijving van 
Ambrosius uit De officiis – en dat is nooit eerder voorgekomen en zal ook tot de 
elfde eeuw niet meer voorkomen. De volgorde waarin Isidorus hier de vier deugden 
behandelt, is bovendien dezelfde als die uit Ambrosius’ plichtenwerk. Aan de 
andere kant lijkt de nauwe verbinding tussen iustitia en caritas eerder 
augustiniaans.  
                                                                                                                       
aristotelischen libri morales’ in: Margot Schmidt und Fernando Domínguez Reboiras (Hrsg.), Von der 
Suche nach Gott. Helmut Riedlinger zum 75. Geburtstag (Stuttgart 1998) 367-387. 
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 Isidorus, De differentiis rerum 2, 39, 154: ‘Post logicam sequitur ethica, quae ad institutionem pertinet 
morum. Haec enim bene vivendi magistra est, dividiturque in quattuor principales virtutes: prudentiam, 
scilicet, atque iustitiam, fortitudinem, et temperantiam.’ (PL 83, 94). 
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 Augustinus, De civitate Dei 11, 25: ‘Quantum intellegi datur, hinc philosophi sapientiae disciplinam 
tripertitam esse voluerunt, immo tripertitam esse animadvertere potuerunt (neque enim ipsi instituerunt 
ut ita esset, sed ita esse potius invenerunt), cuius una pars appellaretur physica, altera logica, tertia 
ethica (quarum nomina Latina iam multorum litteris frequentata sunt, ut naturalis, rationalis moralisque 
vocarentur; quas etiam in octavo libro breviter strinximus).’ 
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 Mähl, Quadriga virtutum, 57, 60. 
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 Isidorus, De differentiis rerum 2, 39, 154: ‘Prudentia est agnitio verae fidei, et scientia scripturarum, in 
qua intueri oportet illud trimodum intelligentiae genus.’ (PL 83, 94). 
92
 ibidem, 2, 39, 156: ‘Definito prudentiae genere, nunc partes iustitiae subiiciamus, cuius primum est 
Deum timere, religionem venerari, honorem referre parentibus, patriam diligere, cunctis prodesse, 
nocere nulli, fraterna caritatis vincula amplecti, pericula aliena suscipere, opem ferre miseris, boni 
accepti vicissitudinem rependere, aequitatem in iudiciis conservare.’ (PL 83, 95). 
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De omschrijvingen van de andere twee deugden behoren echter tot de 
meest voorkomende. Fortitudo verschaft de ziel dapperheid in de strijd tegen 
zonden, verachting voor eer en rijkdom. Ze verdraagt tegenslag geduldig, of 
weerstaat het met kracht. Fortitudo wordt niet week door verlokkingen, noch 
gebroken door tegenslagen, ze wordt noch verheven door voorspoed, noch 
overwonnen door zwaar werk, ze is krachtig bij gevaar, verwaarloost rijkdom en 
vlucht van hebzucht, ze bereidt de ziel voor op de gevaren van de verdorvenen, 
ontwijkt geen onaangenaamheden, is op haar hoede voor begeerte naar glorie.93 
Isidorus’ taken van fortitudo zijn traditioneel: het verschaffen van kracht in 
tegenspoed en het voorkomen van overmoed in tijden van voorspoed. Ook de 
taken van temperantia vallen bij Isidorus onder het traditionele temperen van 
verlangen naar aardse genoegens; ze modereert het leven op alle gebieden. Het is 
de metgezel van schroom (verecundia, een deugd die vaak wordt genoemd in 
Ambrosius’ De officiis), de regel die nederigheid (humilitas) bewaakt, de rust van 
de ziel dient, continentia en kuisheid (castitas) worden erdoor omhelsd, het 
beschermt fatsoen en eerlijkheid, het houdt begeerte in bedwang met behulp van 
de rede, het onderdrukt toorn, het vergeeft smadelijkheden.94 Prudentia en iustitia 
worden christelijk gedefinieerd, terwijl fortitudo en temperantia klassiek blijven – al 
is het beheersen dan wel uitbannen van lichamelijke verlangens ook een groot 
christelijk goed.  
Isidorus recapituleert zijn bevindingen: uit prudentia komt het ware inzicht 
voort, iustitia dient het beminnen van God en de naaste, fortitudo geeft de kracht 
voor geestelijke strijd en trotseert vrees voor de dood, temperantia matigt de 
neigingen van het vlees, en houdt de begeertes in toom. Het eerste gelooft en 
begrijpt, het tweede verenigt, het derde houdt begeerte in bedwang, en het vierde 
stelt maat in.95 
Tegenover deze vier deugden van de filosofen plaatst Isidorus de vier 
affecten, die hij vitia philosophi noemt: metus, gaudium, cupiditas en dolor. Dit zijn 
geen volkomen zonden, maar zonden die zich tussen goed en kwaad bevinden. Ze 
zijn niet volledig afkeurenswaardig omdat ze zowel op de goede als de slechte 
kant van de moraal gericht kunnen worden. De wil van de actor bepaalt uiteindelijk 
of een affect goed of verkeerd wordt toegepast.96 Sommige slechte toepassingen 
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 ibidem, 2, 39, 157: ‘Fortitudo est animi magnitudo, atque gloria bellicae virtutis, contemptus honorum 
et divitiarum. Haec adversis aut patienter cedit, aut fortiter resistit, nullis emollitur illecebris, adversis non 
frangitur, non elevatur secundis, invicta est ad labores, fortis ad pericula, pecuniam negligit, avaritiam 
fugit, contra improbos animum ad pericula praeparat, molestiis nullis cedit, gloriae cavet appetitus.’ (PL 
83, 95). 
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 ibidem, 39, 158: ‘Temperantia est modus vitae in omni verbo vel opere. Haec verecundiae comes est, 
humilitatis regulam custodit, tranquillitatem animi servat, continentiam et castitatem amplectitur, fovet 
decus et honestatem, restringit ratione appetitum, iram comprimit, nec rependit contumeliam. (PL 83, 
95). 
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 ibidem, 2, 39, 158: ‘Sed ex his prudentia agnitione veri delectatur, iustitia dilectionem Dei et proximi 
servat, fortitudo vim virtutis habet metumque mortis contemnit, temperantia affectiones carnis 
moderatur, et restinguit appetitum. Prima credit et intelligit, secunda diligit, tertia appetitum cohibet, 
quarta modum imponit.’ (PL 83, 95). 
96
 ibidem, 2, 40, 159: ‘Contra haec tamen quattuor virtutum genera, totidem vitia philosophi opposita 
dicunt: metum, et gaudium, cupiditatem, et dolorem; nos autem haec ipsa non perfecta vitia, sed media 
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van de deugden kunnen zonden voortbrengen. Zo wordt uit zachtzinnigheid soms 
bewegingloosheid geboren, uit vroomheid het ontbreken van discipline, of uit 
iustitia de wreedheid van een ongematigd oordeel.97 Dat geldt ook voor de vier 
affecten: als ze goed gebruikt worden, zijn het deugden, maar bij slecht gebruik 
veranderen ze in zonden. De neutrale positie ten opzichte van de vier affecten, die 
in zichzelf niet slecht zijn, maar alleen in hun toepassing slecht kunnen worden, is 
al eerder te vinden in Pomerius’ De vita contemplativa (3, 31, 1-2). Het is echter 
niet vast te stellen of Isidorus deze opvatting inderdaad van Pomerius 
overgenomen heeft; in het woordgebruik zijn geen overeenkomsten te vinden. In 
tegenstelling tot bij Pomerius kunnen bij Isidorus bij verkeerd gebruik echter niet 
alleen de affecten, maar ook volkomen deugden als iustitia en pietas zonden 
worden. 
In het andere encyclopedische werk, dat tevens Isidorus’ meest bekende 
werk is, de Etymologiae (620), krijgen de vier deugden eveneens een rol 
toebedeeld in de definitie van de (delen van de) filosofie. Zoals Mähl al 
constateerde zijn de omschrijvingen van de vier deugden hier de meest 
gebruikelijke omschrijvingen uit de Stoa en is christelijke invloed nauwelijks 
merkbaar.98 De filosofie wordt verdeeld in een natuurlijk deel, dat de Grieken fysica 
noemen, een moreel deel, dat ethica heet, en een rationeel deel, dat de naam 
logica draagt. Sokrates was de eerste die ethica onderwees ter correctie van de 
mores, en hij leidde alle studie naar debatten over het juiste leven, dat hij 
verdeelde in vier deugden van de ziel, prudentia, iustitia, fortitudo, temperantia, 
aldus Isidorus. Prudentia bewerkstelligt het onderscheid tussen het goede en het 
kwade, fortitudo zorgt voor geduld in tegenspoed, temperantia bedwingt lust en 
begeerte en iustitia betreft zaken waarin door het juiste oordeel ieder het zijne 
gegeven wordt.99 Daarna vervolgt Isidorus zijn betoog met logica, te verdelen in 
dialectica en retorica. De toeschrijving van de verdeling van de ethica in de vier 
deugden aan Sokrates baseert Isidorus op Augustinus, die Sokrates de vader van 
de ethiek noemde en Plato de vader van de logica. Vandaar dat Isidorus op zijn 
beurt de vierdeling van de ethica aan Sokrates toeschrijft en de tweedeling van de 
logica in de dialectica en de retorica aan Plato.100 
Behalve deze beschrijving van het deugdenviertal bevat de Etymologiae 
ook een passage uit Cicero’s tweede redevoering tegen Catilina, waarin de vier 
                                                                                                                       
nuncupamus, eo quod propter diversitatem morum ad utrumque parata sunt, et modo ad bonum, modo 
ad malum, pro arbitrii voluntate, vertuntur.’ (PL 83, 95). 
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 ibidem, 2, 40, 159: ‘Sic enim nonnullae male usae virtutes ex se vitia gignunt: veluti si ex 
mansuetudine interdum nascatur torpor, et ex pietate dissolutio disciplinae, vel ex iustitia crudelitatis 
immoderata vindicta. Ita quattuor ista, si bene utantur, virtutes sunt; sin minus, ex virtutibus in vitia 
transeunt.’ (PL 83, 95). 
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 Mähl, Quadriga virtutum, 64. 
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 Isidorus, Etymologiae 2, 24, 5-6: ‘Ethicam Socrates primus ad corrigendos conponendosque mores 
instituit, atque omne studium eius ad bene vivendi disputationem perduxit, dividens eam in quattuor 
virtutibus animae, id est prudentiam, iustitiam, fortitudinem, temperantiam. Prudentia est in rebus, qua 
discernuntur a bonis mala. Fortitudo, qua adversa aequanimiter tolerantur. Temperantia, qua libido 
concupiscentiaque rerum frenatur. Iustitia, qua recte iudicando sua cuique distribuunt.’ (ed. W.M. 
Lindsay, Isidori Hispalensis episcopi Ethymologiarum sive Originum libri XX tomus I (Oxford 19111; 
19622) z.p.). 
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 Mähl, Quadriga virtutum, 57.  
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deugden genoemd worden in gezelschap van de een aantal andere deugden en 
zonden. Billijkheid (aequitas), temperantia, fortitudo en prudentia, kortom, alle 
deugden, strijden hier tegen onbillijkheid, weeldezucht (luxuria), lafheid (ignavia) 
en vrees (temeritas).101 Ook Hieronymus kende deze vier zonden (bij hem zijn het 
stultitia, iniquitas, luxuria en formido) uit de werken van Cicero en zet ze in drie van 
zijn werken tegenover de vier deugden.102 Isidorus baseert zich echter rechtstreeks 
op Cicero en niet op Hieronymus, en komt na dit citaat niet terug op de vier 
klassieke deugden, noch op andere zonden of deugden uit het citaat. 
Ten slotte noemt Isidorus in zijn De viris illustribus (615-618) Martinus van 
Braga en verwijst daarbij naar een boek van diens hand over de vier deugden, 
waarmee hij alleen maar Formula vitae honestae kan bedoelen.103 Geciteerd uit dit 
werk heeft Isidorus echter niet. 
 
2.3. Conclusie 
Isidorus stond bekend als diegene die compendia samenstelde van alle 
overgeleverde kennis die zijn tijd ter beschikking stond. Die rol vervult hij ook voor 
de overlevering van de vier deugden. In zijn encyclopedische werken zijn 
benaderingen van de vier deugden uit de late Oudheid te vinden, die in een aantal 
gevallen zijn overgeleverd via de kerkvaders. De vier deugden vallen zowel in de 
Etymologiae als in De differentiis rerum onder ethiek, dat weer als onderdeel van 
de filosofie geldt. De nadere omschrijving van ethica als de vier deugden is door 
Isidorus zelf bedacht. De omschrijvingen van de vier deugden in beide werken 
verschillen echter aanzienlijk van elkaar. In de Etymologiae is de omschrijving van 
de deugden traditioneel en neutraal, terwijl de vier deugden, vooral prudentia en 
iustitia, in De differentiis rerum christelijk geïnterpreteerd worden. 
In Isidorus’ werken kan echter ook een meer recente, zelfs contemporaine 
visie op het viertal onderscheiden worden, waarbij de klassieke omschrijvingen en 
functies van het viertal secundair zijn. Deze visie op de vier deugden heeft Isidorus 
in de eerste plaats van Gregorius overgenomen. Isidorus’ receptie van Gregorius is 
overigens niet woordelijk, hij legt een andere nadruk dan Gregorius, of hij 
interpreteert diens benadering net even anders. De motieven waarin de vier 
deugden in nieuwe vorm voorkomen zijn exegetisch: het betreft steeds 
interpretaties van bijbelpassages. 
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 Isidorus, Etymologiae 2, 21, 5 = Cicero, In Catilinam 2, 25: ‘(Antitheta, quae Latine contraposita 
appellantur: quae, dum ex adverso ponuntur, sententiae pulchritudinem faciunt, et in ornamento 
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Hieronymus, In Esaiam 15, [vers] 55,12-13 (CCSL 73A, 628). 
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 Isidorus van Sevilla, De viris illustribus 35, 46: ‘Cuius quidem ego ipse legi librum de differentiis 
quattuor virtutum, et aliud volumen epistolarum in quibus hortatur vitae emendationem et 
conversationem fidei, orationis instantiam et elemosynarum distributionem, et super omnia cultum 
virtutum omnium et pietatem.’ (PL 83, 1100). Zie ook Mähl, Quadriga virtutum, 60-61. 
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 Opvallend is dat bij Isidorus de onderlinge verbondenheid van de deugden, 
een van de bekendste en meest veelvuldig overgeleverde aspecten van het 
deugdenviertal, nauwelijks een thema is. Isidorus’ (vermoedelijke) bronnen, 
Ambrosius, Hieronymus, Augustinus en Gregorius noemen deze onderlinge 
verbondenheid regelmatig, maar Isidorus neemt het niet over. Wel zijn de getallen 
drie en vier verbonden in zeven en twaalf, en ondersteunen zo (het geloof in) de 
Drievuldigheid en (de goede werken van) de vier deugden elkaar onderling en 
vullen elkaar aan. Aan de onderlinge verbondenheid van de vier deugden zelf 
wordt echter geen aandacht geschonken. Alleen de passage uit De differentiis 
rerum lijkt de onderlinge verbondenheid van de deugden te bevestigen. 
 Mähl stelt dat de systematische benadering van het deugdenviertal door 
Isidorus tot aan de scholastiek een grote, zelfs canonachtige invloed had op met 
name de ‘wetenschappelijke’ beschouwing van het deugdenviertal.104 Dat geldt 
voor de vermeldingen van de deugden in niet-exegetische werken tot het jaar 1000 
(de exegese is door Mähl ook niet onderzocht). Expositio latinitatis, een kort werk 
uit de periode 740-744 van een auteur die bekend staat als Anonymus ad 
Cuimnanum (het werk was waarschijnlijk gericht aan abt Cumianus van Bobbio) 
baseert zich op Isidorus’ driedeling van de filosofie en neemt diens beschrijvingen 
van de vier deugden uit De differentiis rerum over. De passages zijn niet woordelijk 
overgenomen; zo is de omschrijving van iustitia letterlijk hetzelfde, maar fortitudo 
en temperantia verschillen van Isidorus' definitie. Inhoudelijk wijkt de anonymus 
echter niet van Isidorus af.105 In een Iers boeteboek dat wordt aangeduid als het 
Paenitentiale Bigotianum (het enige handschrift ervan stamt uit de negende eeuw) 
wordt Isidorus’ vierdeling van de ethica uit de Differentiis rerum in verkorte versie 
overgenomen.106  
                                               
104
 Mähl, Quadriga virtutum, 53, 62. 
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 Anonymus ad Cuimnanum, Expositio latinitatis 1, 7: ‘Aethica ad institutionem morum pertinet, 
dividiturque in IIII virtutes principales, prudentiam scilicet atque iustitiam, fortitudinem atque 
temperantiam. Sed prudentia trifariam habet intelligentiam: I storiam tantum, ut X verba; II ex utroque 
commixtum, ut Sarra et Agar: vere enim fuerunt et mistice duo testamenta figurant; III mistice tantum, ut 
Canticorum cantica. Prudentia est agnitio verae fidei et sanctas nosse scripturas studiose prudenterque. 
Iustitia vero morum correctio est, cuius prima pars Deum timere et credere, relegionem venerari, 
honorem referre parentibus, patriam dilegere, cunctis prodisse, nulli nocere, fraternae caritatis vincula 
amplecti et reliqua. Fortitudo est animi magnitudo, divitiarum contemptus et voluntatum, adversis aut 
patienter cedere aut fortiter tollerare et reliqua. Temperantia est modum in omni verbo ponere et per 
praeceps ad bona malave non vechi [sic], sed cum consilio facere cuncta; et haec verecundiae comes 
est.’ (CCSL 133D, 9-10). 
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 Paenitentiale Bigotianum 50-54: ‘Ethica dividitur in IIII. principales virtutes: prudentiam, iustitiam, 
fortitudinem, temperantiam. Prudentia est agnitio vere [sic] scientiae Scripturarum. Iustitia Deum timere, 
religionem venerari, honorem deferre parentibus, patriam diligere, cunctis prodesse, nocere nulli, 
fraternitas vinculum amplecti, pericula aliena suscipere, opem ferre miserorum, boni accepti 
vicissitudinem rependere, aequitatem in iudiciis conservare. Fortitudo animi magnitudo, contemptis 
bonorum vel divitiarum; haec adversis aut patienter <cedit> aut resistit fortiter, nullius emolitur 
inlecebris, adversis non frangitur, non elevatur secundis, invicta ad laborem, fortis ad pericula, 
pecuniam neglegit, avaritiam fugit, nullis molestiis cedit, gloriae cavet apetitus. Temperantia est modus 
vitae in omni verbo vel opere; haec verecondie comes est, humilitatis regulam custodit, tranquilitatem 
animi servat, continentiam et castitatem amplectitur, fovet decus et honestatem, restringit ratione 
appetit<um>, iram comprimit nec rependit contumeliam. Prudentia est in rebus qua mala discernuntur a 
bonis. Fortitudo est qua adversa equanimiter tollerantur. Temperantia est qua libido concupiscentiaeque 
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In de Karolingische tijd nemen Alcuinus, Theodulf van Orléans († 821) en 
Hrabanus Maurus Isidorus’ indeling over. In De dialectica beweert Alcuinus dat 
ethica uit vier delen bestaat, namelijk prudentia, iustitia, fortitudo en temperantia.107 
In zijn gedicht De septem liberalibus artibus in quadam pictura depictis presenteert 
Theodulf het beeld van de boom der filosofie. De wortels van deze boom worden 
gevormd door de grammatica, de basis van alle wetenschappen. De stam van de 
boom splitst zich in tweeën, rechts retorica en dialectica, links de ethica, die wordt 
onderverdeeld in de vier deugden. De eerste van deze deugden is prudentia, met 
boek in de hand, waarzonder men het heilige leven verliest.108 Dan komt fortitudo 
(vis), met helm op het hoofd, gewapend met dolk en schild.109 Iustitia volgt, met 
zwaard, palmtak en weegschaal,110 en moderatio is de vierde deugd, met zweep 
en teugel om de tragen aan te sporen en de haastigen te beteugelen en aldus voor 
de juiste maat te zorgen.111 Mähl wijst erop dat de voorstelling van de zeven 
kunsten in dit werk weliswaar van De nuptiis Phililogiae en Mercurii van Marcianus 
Capella is afgeleid, maar dat behandeling van de vier deugden Isidorus’ 
Etymologiae tot bron heeft.112  
De rerum naturis of De universo (842), Hrabranus’ ingrijpende bewerking 
van en aanvulling op Isidorus’ encyclopedieën, noemt de vierdeling van de ethica 
in de vier deugden, maar omschrijft de deugden anders dan Isidorus. De ethica 
wordt onderverdeeld in prudentia, iustitia, fortitudo en temperantia. Prudentia leidt 
de mens naar de kennis van de waarheid, iustitia dient de liefde voor God en de 
naaste, fortitudo overwint tegenspoed en staat onverschillig tegenover de dood, en 
temperantia beteugelt verdorven verlangens en matigt alles.113 Op de eerste 
pagina van In priscianum stelt Sedulius Scotus (ca. 820-880) dat de ethica uit de 
soorten van de vier deugden bestaat, en dat dit prudentia, temperantia, fortitudo en 
                                                                                                                       
rerum refrenatur. Iustitia est qua recte sua quique distribuunt.’ (ed. Ludwig Bieler, The Irish Penitentials 
Scriptorum Latini Hiberniae 5 (Dublin 1963) 210). Met dank aan Adriaan Gaastra, die me hierop wees. 
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 Alcuinus, De dialectica 1: ‘C. In quot partes dividitur ethica? A. In quattuor quoque: prudentiam, 
iustitiam, fortitudinem, temperantiam.’ (PL 101, 952). 
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 Theodulphus Aurelianensis, Carmina, 46 De septem liberalibus artibus in quadam pictura depictis: 
‘Hoc Logica, ast alio consederat Ethica ramo: / Haec ratione viget, moribus illa probis. / Hac in parte 
locum retinet Prudentia primum, / Quae sanctae vitae perdere nescit iter. / Stabat ibi gravitate pia, 
librumque tenebat, / Ut queat imbutus hoc suus esse sequax.’ (ed. E. Dümmler, MGH Poet. lat. 1, 545). 
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 ibidem, 46 De septem liberalibus artibus in quadam pictura depictis: ‘Proxima Vis illi stabat fortissima 
virtus, / Insignita armis, officiisque suis.’ (ed. E. Dümmler, MGH Poet. lat. 1, 545-546). 
110
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iustis, / Pondere seu iusto dicta vel acta probet.’ (ed. E. Dümmler, MGH Poet. lat. 1, 546). 
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prudentiam, iustitiam, fortitudinem, et temperantiam. Prudentia in agnitionem veritatis inducit hominem. 
Iustitia dilectionem Dei et proximi servat. Fortitudo vincit adversa, mortemque contempnit. Temperantia 
vitiosas voluptates reprimit, et omnia moderat.’ Met dank aan Wim Schipper, die momenteel werkt aan 
de kritische editie van De rerum naturis en mij zijn transcripties ter beschikking stelde. De tekst De 
rerum naturis staat in voorlopige vorm op zijn website http://www.mun.ca/rabanus/. 
 - 175 -
iustitia zijn.114 Bijzonder is de aanpak van Christianus van Stavelot († na 880) in de 
proloog van zijn Matteüscommentaar (865-870), tevens het enige exegetische 
werk uit mijn corpus dat Isidorus' indeling van de ethica in de vier deugden noemt. 
Christianus stelt dat de wijzen drie delen van de filosofie kenden, maar dat deze 
ook in de Schrift te vinden zijn. De fysica bestaat uit vier krachten (‘quattuor 
virtutes’), namelijk aritmetica, geometrica, musica en astronomia (de kunsten van 
het quadrivium). De ethica is op dezelfde manier in quattuor virtutes verdeeld, 
namelijk in prudentia, iustitia, fortitudo en temperantia. De invulling van prudentia 
lijkt nog op die van Isidorus uit de Etymologiae, want bij Christianus biedt deze 
deugd eveneens de studie van de goddelijke en menselijke zaken. De andere drie 
deugden worden niet naar Isidorus gedefinieerd, maar komen volgens Christianus 
uit elkaar voort. Prudentia bevat immers ook iustitia, en allereerst fortitudo van de 
geest, die altijd een kalme modus bewaart, of men nu verzeild is geraakt in tijden 
van voorspoed of tegenspoed, zodat men niet teneergeslagen wordt in 
tegenspoed, noch overmoedig raakt door hoogmoed in voorspoed. Na deze 
deugden en in alles moet ten slotte temperantia vastgehouden worden, zodat geen 
van de deugden de juiste maat overstijgt.115 Na een korte uiteenzetting van de 
logica, die bestaat uit het trivium grammatica, retorica en dialectica, vermeldt 
Christianus waar deze drie delen in de bijbel te vinden zijn. De fysica staat in 
Genesis, waarin de natuurwet genoemd wordt: behandel de naaste zoals uzelf 
behandeld wil worden en doe een ander niet wat gij niet wilt dat u geschiedt. De 
ethica is te vinden in het boek Spreuken, waarin de gelovige wordt opgeroepen 
God te vrezen en zijn geboden te onderhouden, en het Hooglied is volgens 
Christianus alleen met de logica en de ratio te lezen, want alleen dan worden de 
bruid en bruidegom op de juiste wijze geïnterpreteerd als God en de kerk.116 Deze 
specifieke interpretatie van Isidorus’ driedeling, waarbij Christianus zijn autoriteit 
niet slaafs volgt, maar er eigen inzichten aan toevoegt, is uniek.  
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 Sedulius Scotus, In priscianum 1, 1: ‘(…) ethica vero in quattuor virtutum species quae sunt hae 
prudentia temperantia fortitudo iustitia subdividitur (…).’ (CCCM 40C, 57). 
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 Christianus Stabulensis, Expositio in Matthaeum 1: ‘Tria genera philosophiae apud omnes sapientes 
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moralis, rationalis (…). Ethicam autem, id est moralem, similiter divisere in quattuor virtutes, hoc est, 
prudentiam, iustitiam, fortitudinem atque temperantiam, et praeceperunt sapientes, ut unusquisque 
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prospera in superbiam elevarent. Post omnia ista et in omnibus istis teneret temperantiam et in 
prudentia et in iustitia, et in fortitudine, ut in neutris modum excederet.’ (PL 106, 1266). 
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 Christianus Stabulensis, Expositio in Matthaeum 1 (PL 106, 1266-1267). 




Al in 1935 constateerde Claude Jenkins dat Beda (673-735) door moderne historici 
vooral wordt gezien als de pionier van de Engelse geschiedschrijving, die immers 
begon met Beda’s Historia ecclesiastica gentis Anglorum. Het is echter nog maar 
zeer de vraag, aldus Jenkins, of Beda, zijn tijdgenoten en zijn navolgers hem ook 
primair als geschiedschrijver zouden zien. Beda zelf wijdde zich vooral aan de 
uitleg van de Schrift en de manier waarop de Latijnse vaders dat hadden gedaan. 
De bekende opsomming van zijn werken die Beda aan het eind van zijn Historia 
ecclesiastica gentis Anglorum gaf, was geen chronologisch overzicht, maar begon 
met de werken die hij zelf het belangrijkst vond: zijn bijbelcommentaren.117 Deze 
constatering is inmiddels een cliché geworden en menige studie van Beda’s 
werken begint met deze opmerking. Dat heeft echter niet kunnen verhinderen dat 
de aandacht voor Beda zich onverminderd bleef richten op dat grootse 
geschiedwerk; ieder decennium is getuige van tenminste één nieuwe editie en 
vertaling van Beda’s Historia, naast de talloze boeken en artikelen die er sinds 
1935 aan gewijd zijn. Pas in de laatste jaren begint men ook meer aandacht te 
krijgen voor de exegetische werken van de beroemde Engelse monnik.118 Een 
beschouwing over de vier deugden bij Beda past in deze toenemende 
belangstelling voor de exegetische kant van Beda: de vier deugden worden 
namelijk alleen in zijn bijbelcommentaren genoemd. 
Uit Beda’s omgang met de vier deugden blijkt zijn vertrouwdheid met de 
vaders, of auctoritates, die zich in zijn geval uitstrekken van de Griekse vaders tot 
Gregorius de Grote.119 Beda is geen slaafse navolger van het patristische erfgoed; 
zijn kennis van de werken van de vaders heeft een zodanige omvang en diepgang 
dat hij hun zienswijzen als ondergrond kon gebruiken waarop hij verder bouwde. 
Beda's toepassingen van de vier deugden getuigen eveneens van een grondige 
kennis van de vaders. Die vonden hun basis vooral in Augustinus en Gregorius de 
Grote, maar er zijn ook sporen te ontdekken van Ambrosius en Hieronymus. 
Reeds is uiteengezet dat Ambrosius de vier deugden als eerste het 
predicaat ‘kardinaal’ meegeeft, in zijn Lucascommentaar en in de grafrede voor zijn 
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 Jenkins, ‘Bede as Exegete’,152. Herhaald in onder meer W. Trent Foley and Arthur G. Holder, Bede: 
A Biblical Miscellany (Liverpool 1999) XXVIII-XXIX; Arthur G. Holder, Bede: On the Tabernacle (Liverpool 
1994) XIII; idem, ‘Bede and the Tradition of Patristic Exegesis’ in: Anglican Historical Review 72-4 (1990) 
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 Zie onder meer: Meyer, ‘Die Problematik und Leistung’, 183-200; Kelly, ‘Bede’s Use of Augustine’, 
189-196; Holder, ‘Bede and the Tradition of Patristic Exegesis’, 399-412; en Gorman, Biblical 
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 Glenn Olsen noemt Gregorius de voornaamste spirituele en intellectuele invloed op Beda (Olsen, 
‘From Bede to the Anglo-Saxon Presence’, 316).   
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broer Satyrus, en eveneens dat hij deze aanduiding niet exclusief aan de vier 
deugden koppelt, maar dat het functioneert als een synoniem voor de term 
‘principales’ (zie hoofdstuk 1, paragraaf 1). Het is inmiddels ook duidelijk geworden 
dat auteurs na Ambrosius de term ‘cardinales’ niet hebben overgenomen om naar 
de vier klassieke deugden te verwijzen. De koppeling van de term ‘kardinaal’ aan 
de vier deugden is pas weer bij Beda te vinden, in twee werken, namelijk in zijn 
Lucascommentaar en in De templo.120 Driemaal spreekt Beda van virtutes 
principales, in De tabernaculo121 en De templo.122 In de meeste passages waarin 
Beda de vier deugden noemt, volstaat de aanduiding ‘quattuor virtutes’. Niettemin 
lijkt Beda, en niet de Milanese kerkvader, degene te zijn die de term ‘kardinale 
deugden’ daadwerkelijk in het westerse discours over de vier deugden heeft 
ingevoerd. Vóór Beda werd deze aanduiding niet gebruikt, na Beda komt de term 
vaker voor, al wordt deze pas na het jaar 1000 gemeengoed. Dat we nu over 
kardinale deugden spreken lijkt dus niet zozeer een verdienste van Ambrosius, 
maar van Beda. Overigens had Beda van Ambrosius’ twee werken die de deugden 
‘kardinaal’ noemen alleen het Lucascommentaar tot zijn beschikking.123 
De vier deugden zijn een klein maar hardnekkig thema in Beda’s 
bijbelcommentaren. In Beda’s benaderingen van het viertal vallen diverse motieven 
te onderscheiden die gebaseerd zijn op diverse vaders.124 Maar Beda beperkt zich 
niet tot overschrijven en samenvoegen, hij verwerkt de ideeën rondom de vier 
deugden en interpreteert ze verder. Als eerste zal ik stilstaan bij de omschrijvingen 
die Beda van de deugden geeft; dit zijn de passages waarin Beda het meest 
uitvoerig ingaat op de vier deugden. Dan komen de fragmenten aan bod waarin 
Beda de deugden het meest frequent noemt, namelijk in getalsallegorese. Ook wil 
ik aandacht besteden aan Beda’s vermeldingen van een aantal elementen die tot 
het ‘vaste repertoire’ van de vier deugden behoren of gaan behoren, zoals de 
onderlinge verbondenheid van het viertal, de idee dat de vier deugden het 
fundament van alle andere deugden zijn, en de associatie van de vier klassieke 
deugden met Wijsh. 8,7. Dit overzicht wordt gecompleteerd door een aantal 
eenmalige vermeldingen van de vier deugden bij Beda. 
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 Beda, De templo 2: ‘Luter enim unus quattuor erat cubitorum vel propter quattuor sancti evangelii 
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 Beda noemt de vier deugden in de volgende werken: In Lucae evangelium expositio (709-715), 
Expositio actuum apostolorum (709-716), In primam partem Samuhelis (ca. 716), De tabernaculo (721-
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acht passages over het deugdenviertal die ze vond, zie: Quadriga virtutum, 30-34. 
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3.2. Omschrijvingen van de deugden 
De meeste informatie over Beda’s visie op de vier deugden verschaffen zijn 
beschrijvingen van het deugdenviertal. Hij beschrijft de vier deugden vier maal, in 
De tabernaculo (721-725) en De templo (729-731). In deze werken geeft Beda een 
allegorische interpretatie van de bouw van twee gebedsplaatsen uit het Oude 
Testament, namelijk het tabernakel dat de Israëlieten maakten tijdens hun toch 
door de woestijn, en de tempel die Salomon bouwde in Jeruzalem. Beda had voor 
deze exegese nauwelijks patristische voorbeelden voorhanden; de meeste 
allegorische verklaringen in deze werken zijn van zijn eigen hand. Daarmee 
ontstond een nieuw subgenre in de exegese: commentaren die de constructie van 
oudtestamentische gebedsplaatsen tot onderwerp hadden. Terugkerende thema’s 
in beide werken zijn de relatie tussen het Oude en het Nieuwe Testament, waarbij 
het Oude Testament een prefiguratie is van het Nieuwe Testament, de kerk en 
haar leden, de rol van zielzorgers en leermeesters, en de opstijging van de ziel tot 
God.125 Beda onderscheidt een historische en één of meer symbolische 
betekenissen van de Schrift. Soms gebruikt Beda een viervoudige bijbeluitleg, 
waardoor De Lubac hem aanwees als de eerste auteur die een onderscheid 
maakte tussen de historische, allegorische, tropologische en anagogische 
betekenis van de bijbel. Elders gebruikt Beda echter de drievoudige uitleg, en in de 
praktijk blijkt dat Beda meestal een historische en een allegorische uitleg 
onderscheidt, zonder die laatste nader te specificeren. Net als Gregorius gebruikt 
Beda bovendien veel verschillende termen om aan duiden dat hij een vers 
allegorisch verklaart; hij noemt die betekenis afwisselend spiritueel, typisch, 
sacramentaal, mystiek, of figuratief.126 
De meeste uitvoerigere interpretaties waarin de vier deugden genoemd 
worden kunnen tot de morele schriftuitleg gerekend worden, aangezien Beda de 
interpretatie meestal voorziet van een aansporing om de vier deugden te 
beoefenen. Dergelijke interpretaties worden soms voorafgegaan door een 
verwijzing naar de kerk of Christus, de traditionele ‘eerste’ symbolische laag van de 
Schrift. 
 In De templo brengt Beda de taken van de vier deugden ter sprake: 
prudentia maakt onderscheid tussen goede en slechte zaken, fortitudo helpt 
tegenslagen te dragen, temperantia beheerst het hart in zijn verlangen naar genot, 
en iustitia moet in alle daden vastgehouden worden.127 Deze omschrijvingen van 
prudentia als de deugd die goed van kwaad onderscheidt, fortitudo als de deugd 
die ondersteunt in tegenspoed en temperantia als de deugd die lichamelijke 
begeerte intoomt, zijn tamelijk gebruikelijk en ook te vinden in de werken van de 
vaders. Beda’s omschrijving van iustitia daarentegen is niet direct terug te voeren 
op de vaders, maar hij is niet de enige die varieert op de definitie van deze deugd.  
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 Holder, ‘Bede’s Commentaries’, A18. 
126
 idem, Bede: On the Tabernacle, XVIII. 
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 Beda, De templo 2: ‘(…) prudenter videlicet inter bona et mala discernentes fortiter adversa 
sustinentes cor ab appetitu voluptatum temperantes iustitiam in operatione tenentes.’ (CCSL 119A, 
215).  
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Beda neemt echter niet altijd de omschrijvingen van de vaders over. In een 
andere passage in De templo omschrijft Beda de deugden op een andere wijze. Zij 
zijn het fundament waarop het gebouw van goede daden rust. Prudentia leert de 
mensen wat ze moeten doen en hoe ze dienen te leven. Fortitudo helpt vervolgens 
datgene uit te voeren waarvan men weet dat het gedaan moet worden. Zo is 
fortitudo een noodzakelijke aanvulling op prudentia: deze deugd biedt de kennis 
wat te doen, en fortitudo biedt de kracht die mogelijk maakt dat prudentia in daden 
wordt omgezet. Temperantia zorgt ervoor dat prudentia en fortitudo de juiste mate 
van aandacht krijgen. Ten slotte, aldus Beda, is rechtvaardigheid de vierde deugd 
die volgt op prudentia, fortitudo en temperantia, aangezien niet ontkend kan 
worden dat diegene die prudentia, fortitudo en temperantia uitoefent ook 
rechtvaardig is.128 In deze passage is prudentia, en kennelijk alleen prudentia, het 
beginpunt van morele handelingen. Fortitudo en temperantia dienen de correcte 
uitvoering van prudentia, maar hebben geen eigen taken. Hetzelfde geldt voor 
iustitia. Deze deugd lijkt vooral de uitkomst te zijn van de correcte uitoefening van 
de andere drie deugden. In die zin kan iustitia beschouwd worden als de uitkomst 
van het morele leven. 
In deze passage beschrijft Beda de deugden als onderling verbonden. 
Voor de kerkvaders was deze onderlinge verbondenheid van de deugden 
vanzelfsprekend. Net als bij Gregorius betekent bij Beda de onderlinge 
verbondenheid van de vier deugden niet alleen dat ze elkaar impliceren, maar ook 
dat ze elkaar ondersteunen. Gregorius zette uiteen hoe de deugden elkaar 
opvolgen en ondersteunen in de totstandkoming van een handeling. Beda doet 
hetzelfde, maar de volgorde van de deugden en de manier waarop ze elkaar 
ondersteunen is anders dan in de passage(s?) waarin Gregorius via de deugden 
een handeling tot ontwikkeling laat komen. Beda heeft de idee van de onderlinge 
verbondenheid van de deugden overgenomen van de vaders en het op andere 
wijze geïnterpreteerd. 
Opnieuw in De tabernaculo besteedt Beda aandacht aan een andere 
functie van de vier deugden. Door de vier deugden wordt de caritas uitgeoefend. 
Caritas dient onaangetast en ongeschonden in God bewaard te worden; dit is de 
taak van temperantia. Fortitudo moet voorkomen dat caritas wordt gebroken door 
tegenspoed. De taak van iustitia is ervoor zorg te dragen dat caritas niemand dan 
God dient. En prudentia moet waakzaam zijn in het onderscheiden, zodat caritas 
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 Beda, De templo 2: ‘Unde apte postes huius introitus quadrangulati sunt facti propter quattuor sancti 
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niet geleidelijk wordt ondergraven door bedrog en slinksheid.129 De vier deugden 
staan hier in dienst van caritas. Deze passage doet denken aan Augustinus’ 
koppeling van de vier deugden aan de liefde uit De moribus. Het verschil is echter 
dat voor Augustinus de vier deugden verschillende vormen of uitdrukkingen van 
liefde zijn; de deugden zijn zelf liefde, terwijl Beda de deugden ziet als de 
bewakers van caritas.  
In De tabernaculo past Beda dezelfde omschrijvingen van de vier deugden 
toe als Augustinus in diens De Trinitate (14, 9, 12). Het betreft de vier deugden in 
het hiernamaals; aangezien de primaire functie van de deugden het bijstaan van 
de mens in dit leven is, zijn de deugden in de hemel, waar kwaad niet meer 
bestaat, in principe uitgediend. In een aantal werken gaat Augustinus er echter van 
uit dat de vier deugden wel degelijk blijven bestaan na de dood. De functie van de 
deugden verandert wel: ze dienen niet langer om de mens te steunen in de strijd 
tegen zonden, maar om Gods nabijheid te bewaren. Beda neemt deze zienswijze 
over van Augustinus. De deugden worden op aarde onvolmaakt beoefend door de 
mensheid, maar in de hemel volmaakt uitgevoerd door de engelen en de heiligen. 
In de hemel is iustitia – die onsterfelijk is – eigen aan diegenen die onderworpen 
zijn aan God, is prudentia eigen aan diegenen die geen enkele zegening gelijk aan 
of boven God stellen, is fortitudo eigen aan diegenen die ferm aan God 
vasthouden, en is temperantia eigen aan diegenen die geen genoegen beleven 
aan eerloos falen. De aardse taak van de deugden is in de hemel niet langer 
relevant: waar geen kwaad bestaat, hoeft iustitia de ongelukkigen niet te hulp te 
snellen, hoeft prudentia niet af te schermen van hinderlagen, hoeft fortitudo geen 
ongemak te verduren, en temperantia geen pervers genot in toom te houden.130 
Beda volgt Augustinus redelijk getrouw. Augustinus omschrijft twee maal de aardse 
functies van de deugden die ze in de hemel niet meer hebben, vervolgt met een 
omschrijving van de taken in de hemel van het viertal, en besluit met nogmaals de 
taken van de deugden die in de hemel niet langer relevant zijn te vermelden.131 
Beda noemt de tweede formulering van aardse taken van de deugden die in de 
hemel niet meer van toepassing zijn niet. 
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delectationibus prauis non ibi erit ubi nihil omnino mali erit.’ (CCSL 119A, 71). 
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 Beda gaat niet uit van een vaste omschrijving van de vier deugden. Elk 
van de bovenstaande omschrijvingen vindt haar oorsprong in de werken van de 
vaders, maar in elke instantie vult Beda de deugden naar eigen inzicht in. Zijn 
kennis van de werken van de vaders was groot genoeg om die kennis flexibel toe 
te passen. Dat heeft ertoe geleid dat hij in sommige instanties de gedachtegangen 
van de vaders verder verfijnt, terwijl hij in andere gevallen hun visies slechts 
overneemt zonder er veel van zijn eigen gedachten aan toe te voegen. 
 
3.3. Getalsallegorese 
In de meeste gevallen waarin Beda de vier deugden ter sprake brengt, krijgen ze 
een plaats in getalsallegorese, die soms zeer ingenieus opgezet is. Hieronymus en 
Gregorius pasten de vier deugden al toe in getalsallegorese en in een paar 
gevallen vormen deze vaders Beda’s basis. In andere gevallen geeft Beda 
interpretaties die van zijn eigen hand zijn. In zijn toepassingen van het 
deugdenviertal in getalsallegorie zijn een aantal motieven te onderscheiden, die 
hier achtereenvolgens aan bod zullen komen.  
Het eerste motief betreft de connectie tussen de getallen drie en vier. Uit 
diverse werken blijkt Beda’s fascinatie met de getallen zeven en twaalf, die elk een 
breed scala aan betekenissen hebben. Beda zet deze onvermoeibaar uiteen. Deze 
getallen zijn voor Beda des te fascinerender omdat ze beide bestaan uit drie en 
vier: zeven is drie plus vier, twaalf is drie maal vier. Beda interpreteert in navolging 
van Gregorius het getal drie als het geloof (fides) in de Drie-eenheid, en ziet vier 
als de goede werken (actio of operatio). Zoals drie en vier verbonden zijn in de 
getallen zeven en twaalf, zo zijn fides en operatio verbonden in de ware christen. 
Een variatie hierop is te vinden in In Ezram et Neemiam (725-731). Twaalf ziet 
Beda als het apostelgetal, waardoor geloof en doctrine voltooid worden in de ene 
kerk. Twaalf, dat bestaat uit drie maal vier, is het volmaakte getal van het juiste 
geloof en de goede werken. Drie verwijst naar het geloof in de heilige Drie-eenheid 
door de verdienste van de belijdenis en vier naar de goede werken van de 
excellente deugden prudentia, fortitudo, temperantia en iustitia. Deze deugden 
worden geprezen in het boek Wijsheid: ‘Sobrietatem enim et prudentiam docet, et 
iustitiam, et virtutem, quibus utilius nihil est in vita hominibus’.132 Een zelfde 
interpretatie is te vinden in In primam partem Samuhelis: zeven bestaat uit drie en 
vier; drie strekt zich uit naar het geloof in de Heilige Drievuldigheid, vier naar de 
goede werken van prudentia, fortitudo, temperantia en iustitia die de spirituele 
deugden ondersteunen zoals een huis door vier hoeken gedragen wordt.133 In De 
                                               
132
 Beda, In Ezram et Neemiam 2: ‘(…) item duodenarius numerus ideo perfectionem rectae fidei et 
operationis designat quia sive tria per quattuor seu quattuor per tria multiplices duodecim consummabis, 
tria autem ad fidem merito propter confessionem sanctae Trinitatis referuntur quattuor ad opus bonum 
propter totidem virtutes excellentiores prudentiam fortitudinem temperantiam et iustitiam quarum liber 
Sapientiae in laudibus ipsius sapientiae ita meminit dicens: sobrietatem enim et prudentiam docet et 
iustitiam et virtutem quibus utilius nihil est in vita hominis [Wijsh. 8,7].’ (CCSL 119A, 299). 
133
 Beda, In I Samuhelem 2, 13,15: ‘Septem quippe tribus et quattuor constant, tria autem ad fidem 
pertinent propter confessionem sanctae Trinitatis, quattuor ad opera propter prudentiam fortitudinem 
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tabernaculo interpreteert Beda de vier rijen van elk drie verschillende edelstenen 
die de priester op zijn borst draagt uit Ex. 28,17 aanvankelijk als de drie theologale 
deugden van geloof, hoop en liefde, en als de vier deugden van prudentia, 
fortitudo, temperantia en iustitia. Pas in een latere instantie verbindt hij het getal 
drie alsnog met de Drie-eenheid. De identificatie van het getal drie met de drie 
theologale deugden wordt later in de Middeleeuwen het meest gebruikelijk: de drie 
theologale en vier kardinale deugden vormen een zevental deugden dat een 
tegenwicht kan vormen tegen de dan ook tot canon geworden zeven hoofdzonden. 
Maar in de vroege Middeleeuwen wordt het getal drie vooral met de Drie-eenheid 
geassocieerd, zeker als een drietal wordt gezien als een deel van zeven. De 
verbinding van het getal vier met de vier deugden is een constanter motief. 
Tegelijkertijd verbindt Beda de twaalf edelstenen met de morele vorming van de 
priester. Wat hij denkt moet behoedzaam zijn door prudentia, standvastig door 
fortitudo, uitzonderlijk door iustitia en vrij van alle kwaad door temperantia. Deze 
vier deugden worden geheiligd door het geloof in de Drievuldigheid.134 De priester 
zal zo altijd zowel het toonbeeld van het ware geloof zijn als van de goede 
werken.135 De twaalf edelstenen zijn volgens Beda een aansporing aan alle leraren 
dat zij de goede werken dienen te bezitten in de vier deugden tezamen met het 
geloof in de Drie-eenheid, en dat zij hun kudde hetzelfde dienen bij te brengen.136 
Ook In I Samuhelem geeft aan dat het van belang is dat de praedicatores de vier 
deugden bezitten.137  
Mähl wijst erop dat deze vermeldingen van de vier deugden samenhangen 
met een kernpunt van Beda’s theologie, namelijk de noodzakelijke verbondenheid 
van geloof (fides) en goede werken (operatio of actio); beide zijn van een even 
groot, cruciaal belang voor de gelovige, die bij Beda vaak de praedicator is. De 
geloofsleer wordt gesymboliseerd door het getal drie, verwijzend naar de Drie-
eenheid, en het praktische handelen door het getal vier, waarmee de vier deugden 
bedoeld worden. Deze gedachte, die Beda van Gregorius de Grote heeft, is niet 
nieuw, maar wel de consistentie waarmee deze gedachte wordt uitgewerkt.138  
                                                                                                                       
temperantiam et iustitiam quibus quattuor quasi angulis tota virtutum spiritalium structura firmatur.’ 
(CCSL 119, 109). 
134
 Beda, De tabernaculo 3: ‘Quattuor namque ordines gemmarum habet in pectore sacerdos quando 
omne quod cogitat prudentia circumspectum fortitudine firmum iustitia eximium temperantia a malis 
omnibus fuerit secretum. Sed etiam ordines ternas habent gemmas cum eadem prudentia fortitudo 
iustitia temperantia sanctae Trinitatis fuerint fide consecrata.’ (CCSL 119A, 104). 
135
 Beda, De tabernaculo 3: ‘Quia enim vita nostra in praesenti fide et operatione recte consistit apte 
sacerdos ut operatione sit praecipuus quattuor versus gemmarum in pectore baiolat, ut vero cum 
operibus fidei sinceritate sit castus ternas in singulis versibus habet gemmas quatenus omnibus sese 
intuentibus et verae fidei confessionem et exempla semper bonae actionis ostendat ut et ipsi imitatione 
rectae fidei et operationis summi membra sacerdotis mereantur effici.’ (CCSL 119A, 104). 
136
 Beda, De tabernaculo 3: ‘(…) gestabat ut omnes ammoneret doctores opera iustitiae quae quattuor 
virtutibus principaliter comprehenduntur simul cum fide veritatis quae in Trinitate est et ipsos habere 
semper et suis habenda commendare discipulis.’ (CCSL 119A, 104). 
137
 Beda, In I Samuhelem 4, vers 25,13: ‘Secuti sunt Dominum ad officium praedicandi quicumque 
prudentia fortitudine temperantia et iustitia perfecti poterant inveniri, porro alii caritatis geminae 
perfectione contenti magis elegerunt cum adquisitis Christo proximis quiete vivere quam pro 
adquirendis aliis ad spiritalia bella praecingi.’ (CCSL 119, 235). 
138
 Mähl, Quadriga virtutum, 30. 
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De tweede vorm waarin Beda zijn getalsallegorie giet lijkt op de 
bovenstaande, maar is er niet geheel identiek aan. In een aantal passages 
verbindt Beda het getal vier met de vier evangeliën, die het ware geloof uitdragen, 
en vervolgens met de vier deugden, die het fundament vormen waarop alle andere 
deugden steunen. In sommige gevallen voegt Beda er nog een derde interpretatie 
aan toe: het geloof van de evangeliën en de goede werken van de vier deugden 
worden verspreid over de vier hoeken van de wereld. Dit is bijvoorbeeld het geval 
in In Tobiam (720-730). In het boek Tobias wordt verteld hoe voor de bruiloft van 
Tobias en Sara twee koeien en vier rammen worden geslacht (8,22). Beda koppelt 
de vier rammen aan de vier deugden: er zijn vier rammen omdat er vier 
evangelieboeken zijn die het geloof en de goede werken bewaren. Deze worden 
verdedigd door de vier deugden bezonnenheid, dapperheid, gematigdheid en 
rechtvaardigheid. Dit viertal verwijst tevens naar de vier hoeken van de aardbol 
waarover de kudde van Christus verspreid is.139 Ook in De templo is sprake van dit 
motief: de bekkens uit vers 1 Kon. 7,38 hebben een doorsnee van vier el, en Beda 
zegt de betekenis van dit mysterie gemakkelijk te doorgronden te vinden. Het 
bekken is vier el ofwel vanwege de vier boeken van het evangelie waarin de vorm 
van het doopsel is vastgelegd, ofwel vanwege de vier kardinale deugden (‘quattuor 
cardinales virtutes’), waardoor elke gelovige, als hij niet vergeefs gelovige wil zijn, 
gevormd moet worden, ofwel vanwege de vier windstreken die gedompeld zijn in 
het heilsbad.140 Beda lijkt met deze laatste passage aan te geven dat het bezit van 
de deugden noodzakelijk is voor de uitoefening van het geloof. 
De vier evangeliën, de vier deugden en de vier windstreken zijn niet 
slechts verschillende verklaringen voor het getal vier, ze horen samen en 
versterken elkaar. De vier evangeliën bevatten het geloof en onderwijzen caritas, 
de inhoud van de evangeliën wordt tot in de vier hoeken van de wereld verkondigd 
en de vier deugden dragen zorg voor het juiste gedrag van de gelovigen en de 
uitoefening van de caritas. 
De beschrijvingen van de maten en omvangen, van de materialen en de 
versieringen van de tempel en het tabernakel inspireren Beda tot allerhande 
allegorische interpretaties. Als in de afmetingen van dergelijke gebouwen een 
viertal ter sprake komt, zoals de vierkante deurposten van de tempelingang in De 
templo, of de vier zuilen van het tabernakel uit De tabernaculo interpreteert Beda 
dat viertal dikwijls als het deugdenviertal.141 Meer nog dan voorafgaande passages 
                                               
139
 Beda, In Tobiam 8,22: ‘Sunt quattuor arietes occisi quia sancti doctores et martyres quattuor libros 
sancti evangelii fide et operatione conservant, quia quattuor virtutibus primis prudentia fortitudine 
temperantia iustitia muniuntur, quia per orbem universum qui quattuor plagis distinguitur gregem Christi 
instituunt.’ (CCSL 119B, 12). 
140
 Beda, De templo 2: ‘Luter enim unus quattuor erat cubitorum vel propter quattuor sancti evangelii 
libros in quibus forma nobis baptismi praefixa est vel propter quattuor cardinales virtutes quibus quisque 
fidelis, si non frustra fidelis est, debet institui vel certe propter quattuor mundi plagas quibus lavacrum 
salutis ministratur (…).’ (CCSL 119A, 221). 
141
 Beda, De tabernaculo 2: ‘Quattuor autem columnae ante quas appensum est hoc velum caelestium 
sunt potestates agminum quattuor eximiis virtutibus praeclarae de quibus et supra diximus, hoc est 
iustitia prudentia fortitudine temperantia.’ (CCSL 119A, 71); Beda, De templo 1: ‘Unde apte postes huius 
introitus quadrangulati sunt facti propter quattuor sancti evangelii libros quorum doctrina in fide veritatis 
erudimur seu propter totidem quattuor virtutes principales, prudentiam, fortitudinem, temperantiam, 
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komt Beda’s vindingrijkheid op het gebied van dergelijke getalsallegorese naar 
voren in de volgende passage uit De templo. In 1 Kon. 7,27 worden onderstellen 
voor verrijdbare spoelbekkens beschreven, die elk vier el lang, vier el breed en drie 
el hoog zijn. Beda zet uiteen dat de lengte staat voor het geduld van de 
volhardendheid, de breedte voor de uitgestrektheid van de liefde, en dat de hoogte 
de hoop op een hemelse beloning symboliseert. Zo zijn er ook vier deugden 
waarop het bouwwerk van de deugden rust, en wel prudentia, fortitudo, 
temperantia en iustitia. De lengte en de breedte van het onderstel van vier el 
verwijzen naar het ideaal van de heilige predikers, die altijd de deugden in 
gedachten houden, zowel wanneer ze uiterlijk de tegenslagen van deze wereld, de 
langdurige ballingschap en de inspanningen van dit leven verdragen, als wanneer 
ze innerlijk hun hart uitstrekken in liefde voor de Schepper en de naaste. Dat wil 
zeggen dat ze bezonnen onderscheiden tussen goed en kwaad, dapper 
tegenslagen verdragen, gematigd het hart weerhouden van lichamelijk genot, en 
iustitia behouden in alle gedragingen. En de hoogte van het onderstel is drie el 
omdat ze via het verdragen van het kwade en de liefde voor het goede de deugden 
uitoefenen en daardoor uiteindelijk het visioen van de Drie-eenheid zullen 
bereiken.142 In zijn Ezechiëlcommentaar bespreekt Gregorius de tempelvoorhof 
van honderd bij honderd el (Ez. 40,47), en daar symboliseert de lengte de 
volhardendheid van de hoop, en de breedte de volheid van de caritas. In de ware 
gelovige zijn de volhardendheid van de hoop, de volheid van de caritas, de 
zekerheid van het geloof, en de studie van de operatio volmaakt.143 Beda’s uitleg 
van het onderstel vertoont enige gelijkenis met deze passage van Gregorius, maar 
het woordgebruik is verschillend. Ook hieruit blijkt weer dat Beda patristische 
redeneringen niet klakkeloos overschreef. 
Uit deze passage blijken Beda’s exegetische vaardigheden. De afmetingen 
van de onderstellen zijn de basis waarop Beda tot een bijna complete theologie 
komt. Holder spreekt van een ‘pastoral theology of biblical buildings’.144 Beda 
vermeldt het belang van geduld, van caritas, de vier deugden, de onderlinge 
verbondenheid van deze zaken, en het uiteindelijke doel ervan, de hemelse 
beloning. Tegelijkertijd geeft Beda aanwijzingen voor het juiste morele gedrag van 
de priester.  
                                                                                                                       
iustitiam, quarum veluti fundamine quodam firmissimo omnis bonorum actuum structura innititur.’ (CCSL 
119A, 188-189). 
142
 Beda, De templo 2: ‘Quattuor autem sunt principales virtutes quibus cetera virtutum structura 
imminet, prudentia scilicet fortitudo temperantia iustitia, et ideo quaternorum cubitorum erat longitudo et 
latitudo basium quia sancti praedicatores sive adversa mundi et longitudinem exilii ac laborum 
praesentium foris tolerent seu cor in dilectione sui conditoris suorumque proximorum interna exultatione 
dilatent semper operam dare virtutibus curant prudenter videlicet inter bona et mala discernentes fortiter 
adversa sustinentes cor ab appetitu voluptatum temperantes iustitiam in operatione tenentes.’ (CCSL 
119A, 215). 
143
 Gregorius, In Hiezechielem 2, hom. 10, 17: ‘Saepe iam per longitudinem longanimitatem spei, per 
latitudinem vero caritatis amplitudinem diximus signari. Centenarius autem numerus in quo denarius 
decies ducitur, quod summam perfectionis signet, plene superius dictum est. (…) Si ergo in vita fidelium 
iuxta quemdam modum per singulos perfecta est longanimitas spei, perfecta latitudo caritatis, perfecta 
certitudo fidei, perfectum studium operationis, atrium templi per quadrum centum cubitos habet.’ (CCSL 
142, 392). 
144
 Holder, ‘Allegory and History in Bede’s, 120. 
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In bovenstaande voorbeelden kan nog een andere manier geconstateerd 
worden waarop Beda de vier deugden in verband brengt met gebouwen. Niet 
alleen associeert hij de afmetingen van bouwwerken met de vier deugden, soms 
ook beschouwt hij de vier deugden zelf als gebouw, of ziet hij de vier deugden als 
de fundering van het gebouw van alle andere deugden. In zijn Moralia in Iob 
identificeert Gregorius de Grote de vier hoeken van Jobs huis met de vier deugden, 
en in zijn Homiliae in Hiezechielem worden de vier deugden beschouwd als de 
vierhoek die ze in de menselijke geest tot stand brengen. Het ligt voor de hand dat 
Beda het concept van de vier deugden als gebouw op Gregorius baseerde, hoewel 
van woordelijke overeenkomst wederom geen sprake is.  
 Het motief van de vier deugden als de vier deugden waarop alle andere 
deugden gebaseerd zijn, komt in deze passage eveneens aan het licht.145 De vier 
deugden vormen immers het fundament van alle andere deugden. In In primam 
partem Samuhelis worden de deugden neergezet als vier voortreffelijke generaals 
die het eskadron van alle andere deugden aanvoeren,146 en hierin is enerzijds het 
motief van de vier deugden als de bron van alle andere deugden te herkennen, en 
anderzijds het motief van de strijd tussen deugden en zonden (psychomachia). 
 
3.4. Verdere interpretaties en variaties 
Andere motieven, die minder uitvoerig en in een paar gevallen eenmalig 
voorkomen in Beda’s bijbelcommentaren, bieden eveneens inzicht in de manier 
waarop Beda patristische redeneringen daadwerkelijk verwerkt, nieuwe verbanden 
legt, bijbelpassages herinterpreteert, en niet blind vaart op de autoriteiten. 
Beda’s commentaar op Lucas en zijn commentaar op Marcus bespreken 
hetzelfde wonder van de genezing van de lamme. Deze lamme wordt bij Marcus 
gedragen door vier mensen, terwijl bij Lucas het aantal dragers niet vermeld wordt. 
Beda gaat ervan uit dat in beide gevallen vier dragers betreft en de exegese van 
deze dragers is in beide werken dan ook bijna identiek.147 Het viertal verwijst naar 
de vier boeken van het evangelie, en naar de  vier deugden, die het vertrouwen 
van de geest jegens de behoeder opwekt, waarover in eeuwige wijsheid lof 
                                               
145
 Zie noot 142. 
146
 Beda, In I Samuhelem 1, [vers] 4,2-3: ‘Verum quia sicut scriptum est, varius eventus est belli et nunc 
hunc nunc illum consumit gladius [2 Sam. 11,25], si forte ad tempus cessisse et hostem vicisse 
contigerit, si etiam fructiferos bonae tuae conuersationis agros populasse et prudentiam fortitudinem 
iustitiam ac temperantiam quas quasi praecellentissimas quattuor duces cuncta virtutum turma 
subsequitur se stravisse iactaverit.’ (CCSL 119, 41). 
147
 Beda, In Lucam 2, 5,18: ‘Qui bene Marco narrante quattuor fuisse repperiuntur sive quia quattuor 
evangelii libris omnis praedicantium virtus omnis sermo firmatur seu quia quattuor sunt virtutes quibus 
ad promerendam sospitatem fiducia mentis erigitur de quibus in aeternae sapientiae laude dicitur: 
sobrietatem enim et sapientiam docet et iustitiam et virtutem quibus utilius nihil est in vita hominibus 
[Wijsh. 8,7]. Quas non nulli versis nominibus prudentiam fortitudinem temperantiam et iustitiam 
appellant.’ (CCSL 120, 119-120); Beda, In Marcum 1, [vers] 2,3: ‘Qui bene quattuor fuisse referuntur 
sive quia quattuor sancti evangelii libris omnis praedicantium virtus omnis sermo firmatur seu quia 
quattuor sunt virtutes quibus ad promerendam sospitatem fiducia mentis erigitur de quibus in aeternae 
sapientiae laude dicitur: sobrietatem enim et sapientiam docet et iustitiam et virtutem quibus utilius nihil 
est in vita hominibus [Wijsh. 8,7]. Quas non nulli versis nominibus prudentiam fortitudinem 
temperantiam et iustitiam nuncupant.’ (CCSL 120, 453). 
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gezongen wordt: ‘Sobrietatem enim et prudentiam docet, et iustitiam, et virtutem, 
quibus utilius nihil est in vita hominibus’ (Wijsh. 8,7). Sommigen, aldus Beda, 
noemen deze deugden prudentia, fortitudo, temperantia en iustitia. Deze koppeling 
van de vier klassieke deugden aan Wijsh. 8,7 is ook te vinden in Augustinus’ 
Retractationes,148 terwijl de identificatie van de vier deugden met de vier dragers 
van de lamme uit Ambrosius’ In Lucam afkomstig is.149 Ambrosius vermeldt niet dat 
het aantal dragers alleen in het Marcusevangelie als vier wordt gespecificeerd, 
maar Beda geeft in zijn Lucascommentaar wel aan dat alleen Marcus vermeldt dat 
er vier dragers zijn. Beda is de eerste sinds Augustinus die de vier deugden met 
Wijsh. 8,7, associeert, en hij doet dat behalve In Marcum en In Lucam ook in De 
tabernaculo, en in In Ezram et Nehemiam.150 Beda verkondigt in alle gevallen dat 
de vier deugden geprezen worden in het boek Wijsheid, of dat de deugden uit het 
boek Wijsheid ook bekend staan onder de namen prudentia, fortitudo, temperantia 
en iustitia. De identificatie met de bijbeltekst vormt dan steeds de afsluiting van de 
interpretatie van het bijbelvers. In tegenstelling tot Augustinus, die met deze 
identificatie wil aantonen dat de wijsheid van de bijbel ouder is dan de wijsheid van 
de filosofen, vermeldt Beda de verbinding tussen de vier deugden en Wijsh. 8,7 
slechts ter kennisgeving, bijna als een postscriptum. Via Beda raakt dit motief in de 
vroege Middeleeuwen verder ingeburgerd. 
In Lucae evangelium expositio toont nog een ander voorbeeld van Beda’s 
omgang met patristische ideeën over de vier deugden. Beda associeert er, net als 
Ambrosius in diens Lucascommentaar, de zaligsprekingen uit het Lucasevangelie 
met de vier deugden. Ambrosius heeft daarvoor als basis gediend; zo spreekt 
Beda in dezelfde passage als Ambrosius over virtutes cardinales, en in de 
associatie van ‘Zalig de hongerigen’ met iustitia citeert Beda net als Ambrosius Ps. 
111/112,9: ‘Zijn gerechtigheid trotseert de tijden’. Maar Beda gaat net iets anders 
te werk dan Ambrosius. Hij houdt zich in tegenstelling tot Ambrosius ook woordelijk 
aan de vier zaligsprekingen zoals die bij Lucas voorkomen, en laat anders dan 
Ambrosius de zaligsprekingen van Matteüs zoveel mogelijk buiten beschouwing. 
Evenmin beschouwt Beda de acht zaligsprekingen als een oefening in de 
verwerving van deugdzaamheid. Tijdens de bespreking van de vier zaligsprekingen 
worden de vier deugden er niet aan gekoppeld, dat vindt pas erna plaats. Beda 
stelt dat Matteüs’ acht zaligsprekingen verwijzen naar de voltooiing van de hoop op 
de verrijzenis in het getal acht, en dat Lucas’ vier zaligsprekingen verwijzen naar 
de vier kardinale deugden.151 ‘Zalig de armen’ (Luc. 6,20), zij kunnen met behulp 
                                               
148
 Augustinus, Retractationes 1, 7. 
149
 Ambrosius, Expositio evangelii secundum Lucam 8, 40. 
150
 Beda, De tabernaculo 2: ‘Ex quo videlicet altari cornua fiunt quattuor cum quattuor virtutibus saepe 
dictis iustorum corda muniuntur de quibus in laude sapientiae dicitur: sobrietatem enim et prudentiam 
docet et iustitiam et virtutem, quibus utilius nihil est in vita hominis [Wijsh. 8,7].’ (CCSL 119A, 77); en 
idem, In Ezram et Neemiam 2: ‘(…) quattuor ad opus bonum propter totidem virtutes excellentiores 
prudentiam fortitudinem temperantiam et iustitiam quarum liber sapientiae in laudibus ipsius sapientiae 
ita meminit dicens: sobrietatem enim et prudentiam docet et iustitiam et virtutem quibus utilius nihil est 
in vita hominis [Wijsh. 8,7].’ (CCSL 119A, 299). 
151
 Beda, In Lucam 2, [vers] 6,23: ‘Notandum sane quia sicut Matheus per octo quas posuit beatitudines 
octavam spei nostrae perfectionem quae resurrectionis gloria dedicatur insinuat ita Lucas per quattuor 
virtutes amplectitur cardinales.’ (CCSL 120, 140) 
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van temperantia de wereld verzaken.152 ‘Zalig die nu honger lijden’ (Luc. 6,21) 
associeert Beda met de iustitia, enerzijds omdat de misère van de hongerigen 
wordt verlicht doordat ze door iustitia medelijden ontvangen, anderzijds doordat zij 
die aalmoezen geven, (hemelse) iustitia zullen ontvangen. Deze redenering komt 
min of meer van Ambrosius, maar Beda voegt aan zijn verkenning van de iustitia 
ook het klassieke ‘ieder het zijne geven’ toe, waarbij we niemand iets schuldig zijn 
behalve elkaar liefhebben, aldus Beda.153 Bij Ambrosius houdt prudentia het 
betreuren van het aardse en het streven naar het hogere in, vanwege de koppeling 
met ‘Zalig die wenen’. Beda gaat in eerste instantie uit van de klassieke taak van 
prudentia, namelijk het onderscheid tussen goed en kwaad, en beweert dan ook: 
‘Zalig die tussen goed en kwaad onderscheiden door prudentia’. Zij bewenen het 
aardse en snakken naar het hogere.154 Bij fortitudo blijft de bijbehorende 
zaligspreking buiten beschouwing, en zegt Beda in plaats daarvan: ‘Zalig zij die 
door de fortitudo moeilijkheden verdragen omwille van het geloof’.155 Dat beweerde 
Ambrosius eveneens, maar hij koppelde fortitudo expliciet aan de zaligspreking 
‘Zalig zijt gij, wanneer de mensen u haten’ (Luc. 6,22). 
Dan zijn er een aantal toepassingen van de vier deugden die niet 
terugkeren in andere werken van Beda. Zo worden in In I Samuhelem de 
strijdwagens uit 1 Sam. 8,11 gekoppeld aan de vier deugden: hij die de strijdwagen 
van de deugden in de richting van het goede ment, zal prudentia, fortitudo, iustitia 
en temperantia in de harten van zijn medemensen opwekken. Hij echter die in 
tegenspoed al snel de deugd inwisselt voor ondeugd, drijft de wagen naar het 
allerslechtste.156 Het motief van de strijdwagen is eveneens bij Ambrosius (De 
                                               
152
 ibidem, 2, [vers] 6,23: ‘Beati enim pauperes qui per temperantiam a mundi refrenantur illecebris.’ 
(CCSL 120, 140). 
153
 ibidem, 2, [vers] 6,23: ‘Beati esurientes qui sua fame commoniti esurientibus esse miserendum et 
ipsi per iustitiam miserentur ut valent. Nam elemosinam qua Christo non nostra donamus sed sua 
reddimus iustitiam recte dici testatur psalmista qui ait: dispersit dedit pauperibus, iustitia eius manet in 
saeculum saeculi [Ps. 111,9]. Iustitia est enim qua sua cuique tribuimus nemini quicquam debentes nisi 
ut invicem diligamus.’ (CCSL 120, 140). 
154
 ibidem, 2, [vers] 6,23: ‘Beati qui per prudentiam inter bonum dinoscentes et malum occidua flere et 
ad aeterna norunt anhelare.’ (CCSL 120, 140). 
155
 ibidem, 2, [vers] 6,23: ‘Beati qui per fortitudinem fidei omnia valent molesta tolerare.’ (CCSL 120, 
140). Sedulius Scotus (ca. 820-880) haalt in zijn Matteüscommentaar letterlijk deze interpretatie van 
Beda aan: Sedulius Scotus, In Matthaeum vers 5,10 (ed. Bengt Löfstedt, Vetus Latina. Die Reste der 
altlateinischen Bibel. Aus der Geschichte der lateinische Bibel 14 (Freiburg 1989) 142). Christianus van 
Stavelot († na 880) baseert zich op deze uitleg van Beda, maar kort zijn uiteenzetting zodanig in, dat 
deze nauwelijks te begrijpen is als de interpretatie van Beda niet bekend is. De uitleg die Beda bij elke 
associatie geeft, ontbreekt (Christianus Stabulensis, Expositio in Lucam: ‘Matthaeus propter 
resurrectionem, quinque ponit beatitudines. Lucas virtutes amplectitur: in paupertate temperantiam, in 
esurie iustitiam, in luctu prudentiam, noscentes pro quibus debeant flere; in perfectione fortitudinem, ut 
valeant tolerare.’; PL 106, 1508). Daarnaast worden de vier deugden ook met de zaligsprekingen 
verbonden in een een anoniem en wellicht achtste-eeuws Expositio quattuor evangeliorum (Expositio 
quattuor evangeliorum In evangelium secundum Lucam: ‘Quattuor beatitudines leguntur, quia quattuor 
virtutes cardinales continentur: caudes, Latine dicitur cordis: istae quattuor lenes, ostenduntur quattuor 
partes mundi. Item octo ad octo animas pertinet, quae fuerunt in arca Noe, per quas omnes genus 
humanum ostendit.’; PL 30, 571 = PL 114, 898.) Verdere overeenkomsten met de assiociatie van Beda 
of Ambrosius vertoont het werk echter niet. 
156
 Beda, In I Samuhelem 2  [vers] 8,11: ‘Nam sicut in bono quadrigae virtutum ministrat qui prudentiam 
fortitudinem iustitiam et temperantiam proximorum cordibus infert ita e contrario quadrigam pessimi 
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Isaac vel anima, [vers] 8,65) en Hieronymus (ad Nepotianum, 52, 13) te vinden, 
maar de uitwerking van Beda verschilt van die van Ambrosius, bij wie de wagen 
van de ziel wordt getrokken door vier goede paarden (de vier deugden) en vier 
slechte paarden (de affecten), en Hieronymus, bij wie het vierspan de vier affecten 
symboliseert. 
In Expositio actuum apostolorum (na 709) haalt Beda een episode uit de 
Handelingen van de apostelen aan waarin beschreven wordt hoe Paulus en zijn 
metgezellen een aantal dagen stuurloos over de Adriatische Zee zwalken na een 
storm; op een avond, als er land in zicht is, werpen ze vier ankers uit om te 
voorkomen dat ze in het donker op een zandbank lopen. In afwachting van de 
dageraad spoort Paulus allen aan iets te eten (Hand. 27; de vier ankers komen ter 
sprake in 27,29). Allegorisch betekent dit volgens Beda dat wie in de woelingen 
van de nacht met alle kracht steunt op de werking van de sapientia, fortitudo, 
temperantia, en iustitia, die stevigheid bieden als de ankers, al snel, met de hulp 
van de Heer, geleid zal worden naar de haven van het heil dat hij zocht.157 Dit is de 
enige vermelding van de vier deugden waarin Beda prudentia door sapientia 
vervangt.  
Zowel Ambrosius als Augustinus trekken een uitgebreide vergelijking 
tussen de vier paradijsrivieren in respectievelijk De paradiso en De Genesi contra 
Manichaeos, maar Beda neemt deze associatie niet over.158 De populariteit van de 
koppeling van de paradijsrivieren aan de vier deugden in de vroege Middeleeuwen 
is daarmee niet op het conto van Beda te schrijven.  
 
3.5. Conclusie 
Eén van Beda’s doelen was het beschikbaar en begrijpelijk maken van het erfgoed 
van de kerkvaders voor zijn eigen tijd. Beda’s exegetische werken waren in eerste 
instantie bedoeld voor zielzorgers en leraren, die de Angelsaksen in het geloof 
moesten onderwijzen. In deze bijbelcommentaren vonden ze de essentiële 
doctrinaire en morele waarheden van de Schrift.159 Beda is vooral beïnvloed door 
Gregorius’ visie op de vier deugden, en baseert zich daarvoor zowel op de Moralia 
als op het Ezechiëlcommentaar. Ook Augustinus heeft Beda beïnvloed. Sommige 
augustiniaanse motieven, zoals de kwestie van de deugden na de dood en de 
                                                                                                                       
regis praecurrit qui suis sequacibus adversa eisdem virtutibus vitiorum exempla praemonstrat.’ (CCSL 
119, 73) 
157
 Beda, Expositio actuum apostolorum [vers] 27,33: ‘Et quia nocte media quattuor anchoris inter 
undarum impetus regebantur, orta die terrae sinum conscendunt, quia nullus huius saeculi tempestates, 
nisi qui pane vitae pascitur, evadit; et qui in nocte tribulationum praesentium sapientiae, fortitudini, 
temperantiae, et iustitiae totis viribus innititur, mox Domini auxilio coruscante portum salutis quem 
quaesierat consequitur, ita dumtaxat ut saeculi rebus expeditus flammam solummodo dilectionis qua 
pectus calefaciat quaerat.’ (CCSL 121, 94). Walafridus Strabo (ca. 808-849) neemt als enige 
vroegmiddeleeuwse exegeet deze interpretatie van Beda over (Walafridus Strabo, Actus apostolorum, 
[vers] 27,34: ‘Nemo saeculi tempestates evadit, nisi qui pane vitae pascitur, et qui in nocte 
tribulationum, sapientiae, fortitudini, temperantiae et iustitiae innititur, auxilio Domini coruscante portum 
salutis consequitur, ita ut saeculo expeditus, flammam dilectionis qua calefiunt interiora, quaerat.’; PL 
114, 468). 
158
 Ambrosius, De paradiso 3, 14-18; Augustinus, De Genesi contra Manichaeos 2, 10. 
159
 Holder, Bede: On the Tabernacle, XVI. 
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identificatie van de vier deugden met Wijsh. 8,7, duiken bij Beda voor het eerst 
sinds eeuwen op.  
Beda beschouwt de vier deugden als een flexibel concept, dat hij gebruikt 
wanneer hij dat gepast vindt; ze worden niet verbonden aan één bepaalde 
gedachtegang of theorie. Sommige associaties met de vier deugden komen 
eenmalig voor in zijn werken, sommige thema’s past hij meer dan eens toe. In de 
meeste gevallen is patristische invloed aanwijsbaar, al verschilt Beda’s verwerking 
van de patristische ideeën per toepassing. Zijn methode verschilt van passage tot 
passage: soms herinterpreteert en verfijnt hij het gedachtegoed van de vaders, legt 
hij andere verbanden of beweert hij gewoon iets anders, in andere gevallen 
besteedt hij minder aandacht aan een bepaalde kwestie dan zijn voorgangers. 
Daarmee komt hij tot interpretaties die zowel nieuw zijn als in de traditie passen.  
Uit Beda’s gebruik van het deugdenviertal blijkt bovendien zijn 
belezenheid. Zijn werken vertonen een voor de vroege Middeleeuwen 
ongebruikelijke vertrouwdheid met de veelzijdige manier waarop de kerkvaders de 
vier deugden toepasten. De meeste vroegmiddeleeuwse werken bevatten niet 
zoveel verschillende benaderingen van de vier deugden. Binnen deze 
benaderingen is Beda bovendien in staat nieuwe elementen aan het denken over 
de vier deugden toe te voegen, die vervolgens weer door latere auteurs zijn 
overgenomen. Daarmee delen moderne historici met middeleeuwse geleerden een 
fascinatie voor Beda, zij het vanuit tegengestelde criteria: wij vinden in Beda de 
originaliteit die zo essentieel is voor onze waardering van een auteur, terwijl men in 
de Middeleeuwen Beda bewonderde om zijn enorme kennis van de autoriteiten, 





Gregorius geeft de deugden een nieuwe vorm: ze krijgen bij hem een grote rol in 
getalsallegorese, en hij introduceert de metafoor van het vierkant om de onderlinge 
verbondenheid van de vier deugden te verklaren. Deze motieven gaan niet terug 
op de Latijnse kerkvaders of auteurs uit de vijfde en zesde eeuw. Binnen het 
oeuvre van Gregorius zijn de vier deugden een minder prominent thema, maar dat 
neemt niet weg dat hij een sleutelrol speelt in de receptiegeschiedenis van de vier 
deugden. Vroegmiddeleeuwse exegeten, te beginnen met Isidorus en Beda, 
bouwen voort op veel motieven die Gregorius heeft bedacht. 
Isidorus benadert de deugden zowel op klassieke als op de 
contemporaine, exegetische wijze, die hij niet integreert. Isidorus’ visie op de vier 
deugden vertoont invloeden van zowel klassieke bronnen als van de kerkvaders, 
maar Isidorus’ interpretatie is altijd net even anders dan die van zijn voorgangers.  
Beda ten slotte is in de receptiegeschiedenis van de vier deugden in de 
vroege Middeleeuwen net zo cruciaal als Gregorius. Veel van Beda’s motieven zijn 
overnamen of bewerkingen van Gregorius, maar hij voegt ook een groot aantal 
nieuwe interpretaties toe aan de benaderingen van de vier deugden. Zoals uit het 
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zevende hoofdstuk zal blijken hadden Beda’s eigen vindingen evenveel invloed als 
de motieven die hij van de vaders overnam. Zijn synthese van Gregorius en de 
andere drie kerkvaders in combinatie met Beda’s eigen toevoegingen legt de 
manier waarop in de vroege Middeleeuwen de deugden toegepast werden 
grotendeels vast: Gregorius geeft de aanzet tot de canonvorming, Beda maakt 
deze definitief.  
De kerstening van de vier deugden gaat daarmee ook een nieuwe fase in. 
Het meest in het oog springende element van de kerstening van met name 
Gregorius en Beda is de exclusieve toepassing van het viertal in exegese. Zij 
maken de deugden tot een gesanctioneerd onderdeel van het repertoire aan 
motieven om de bijbel te interpreteren.  Bijbelteksten werden in eerste instantie 
verklaard met behulp van andere bijbelteksten, maar ook niet-bijbelse informatie 
werd toegepast om de Schrift te verklaren; de vier deugden zijn daarvan een 
voorbeeld. In een enkel geval worden bij Beda de deugden door de identificatie 
met Wijsh. 8,7 zelfs quasi-bijbels.  
Binnen de exegetische thematiek worden de deugden met name 
gekerstend door het viertal met operatio, de goede werken, te verbinden. Via 
rekensommen als 3 + 4 = 7 en 3 x 4 = 12 wordt uiteengezet dat de christen pas 
volmaakt (zeven en twaalf symboliseren volmaaktheid) is als hij gelooft in de 
Drievuldigheid (waarvoor het getal drie staat) en goede werken (gesymboliseerd 
door de vier deugden) verricht. Het is daarmee essentieel dat de gelovige de vier 
deugden uitoefent. Deze identificatie is een belangrijke en invloedrijke bijdrage aan 
de kerstening van de vier deugden in de vroege Middeleeuwen. Daarnaast wijst 
Beda de priester erop dat hij zijn gedrag naar de vier deugden moet richten. Ten 
slotte definiëren ook Gregorius, Isidorus en Beda iustitia diverse malen als caritas. 
De vier deugden worden in de exegese geen kernthema, waarschijnlijk 
omdat de deugden geen bijbelse begrippen zijn. Voor de filosofisch-morele 
toepassing van het deugdenviertal zoals deze in de antieke wijsbegeerte 
gebruikelijk was en ook nog bij Ambrosius, Hieronymus en Augustinus is te vinden, 
is in de zesde eeuw minder belangstelling. Bepaalde klassieke aspecten van de 
vier deugden, zoals de definities ervan, of de onderlinge verbondenheid, blijven 
gehandhaafd. Ook blijven de deugden binnen de exegese tot op zekere hoogte in 
gebruik als morele aansporing. De vier deugden als exegetisch motief vormen de 
basis voor een eventuele morele interpretatie, waarmee vervolgens op het belang 
van de vier deugden voor een (christelijke) levenswandel gewezen wordt.  













In de zesde eeuw blaast Gregorius de vier deugden nieuw leven als een van de 
vele concepten die deel uitmaken van zijn spirituele uiteenzetting van de Schrift. Bij 
hem zijn de vier deugden een onderdeel van zijn bijbelexegese. Voor meer 
praktische toepassingen van het viertal in het dagelijks leven had Gregorius minder 
belangstelling. Zo wordt het viertal niet genoemd in zijn Regula pastoralis. Ook 
Beda past de deugden alleen toe in zijn bijbelcommentaren. Isidorus ziet de vier 
deugden weliswaar als een nadere bepaling van de ethica, maar zijn behandeling 
blijft abstract en wordt vooral geliefd vanwege de schematische zeggingskracht. In 
de Karolingische tijd worden de vier deugden echter weer een concreter moreel 
concept, waarnaar de christen, en met name de vorst, zijn gedrag kan richten.  
Dit zesde hoofdstuk behandelt Karolingische werken (uit de periode ca. 
750-1000) waarin de vier deugden een relatief grote rol spelen in de moraal. In (het 
tweede deel van) Sybille Mähls Quadriga virtutum komt veelal hetzelfde materiaal 
aan bod. Hoewel haar conclusies steeds scherp zijn, besteedt Mähl relatief weinig 
aandacht aan de vier deugden zelf, hun definities en functie in de context. De 
onderlinge verschillen tussen teksten en auteurs komen weinig aan bod. De rol van 
de vier deugden in bijbelcommentaren laat ze zelfs geheel buiten beschouwing. 
Haar voorkeur gaat meer dan eens uit naar onderwerpen die de vier deugden 
alleen zijdelings raken, zoals allerhande schemata en indelingen en de herkomst 
van bepaalde ideeën. Zo gaat ze in het hoofdstuk over de indeling van de filosofie 
bij Isidorus van Sevilla uitvoerig in op de receptiegeschiedenis van de ‘platoonse’ 
en ‘aristotelische’ indeling van de filosofie, die strikt genomen niets met de vier 
deugden van doen hebben. Ook neemt ze een beschouwing over de herkomst van 
de drievoudige bijbelinterpretatie op. Om een completer beeld te krijgen van de 
toepassingen van de vier deugden in de Karolingische tijd zal ik de in de 
voorafgaande hoofdstukken ingeslagen weg vervolgen en vooral ingaan op de vier 
deugden zelf en de verwerking van oudere (antieke en vroegchristelijke) ideeën 
rondom het viertal. Het voornaamste aandachtspunt is daarbij opnieuw de 
kerstening van de vier deugden.  
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 Ten tijde van de Karolingers wordt het denken over de vier deugden in de 
moraal in sterke mate bepaald door Alcuinus. Hij geeft de vier deugden op 
systematische wijze aandacht en auteurs uit latere generaties grijpen regelmatig 
op zijn visies terug. Vandaar dat Alcuinus het uitgangspunt van dit hoofdstuk vormt. 
Na de uiteenzetting van de manier waarop Alcuinus de vier deugden ter sprake 
brengt, splitst dit hoofdstuk zich in twee delen. In de derde paragraaf ga ik verder in 
op de receptie van Alcuinus in het genre van de vorstenspiegels. De vierde 







Alcuinus (735-804) behoeft net als Ambrosius, Hieronymus, Augustinus en Beda 
eigenlijk geen nadere aanduiding. Het verhaal is bekend: geboren in Beda’s 
sterfjaar ontving Alcuinus zijn opleiding in York, en hij kwam op verzoek van Karel 
de Grote zelf naar Aken. Aldaar werd hij Karels leermeester, een van diens 
adviseurs, en behoorde tot de aanjagers van de zogenaamde Karolingische 
renaissance – het debat over de adequaatheid van deze term is inmiddels een 
eigen leven gaan leiden. Feit blijft echter dat de aandacht voor onderwijs en 
geleerdheid aan het einde van de achtste eeuw toenam, en dat Alcuinus daarin 
een grote rol speelde.  
Deze Karolingische renovatio richtte zich op antieke teksten en wellicht is 
het dan ook geen toeval dat juist in Alcuinus’ werken voor het eerst sinds eeuwen 
Cicero’s De inventione weer als directe inspiratiebron dient van het denken over de 
vier deugden. Nog opmerkelijker is dat Alcuinus de deugden in drie traktaten, 
namelijk Disputatio de rhetorica et de virtutibus (794), De virtutibus et vitiis (790-
800), en De animae ratione liber ad Eulaliam virginem (801-804) een hoofdrol 
toekent in de persoonlijke morele vorming en dat systematisch uitwerkt.1 
Daarnaast is er De dialectica, waarin de deugden genoemd worden in de 
isidoriaanse driedeling van de filosofie.2 Daarin wordt kort uiteengezet dat de vier 
deugden het midden, hier de via regia, houden tussen twee zonden die een 
overmaat of een tekort aan de deugd in kwestie inhouden.3 Deze fragmenten zijn 
                                               
1
 De Rhetorica is kritisch uitgegeven door Karl von Halm, Rhetores latini minores ex codicibus maximam 
partem adhibitis (Leipzig 1863). Een nieuwe kritische editie van dit werk wordt momenteel voorbereid 
door Martin Irvine en zal verschijnen in de CCCM-serie van Brepols. De virtitibus et vitiis is beschikbaar 
in PL 101, 613-638, en De anima in PL 101, 639-648. Kritische edities van beide werken worden 
voorbereid door Paul E. Szarmach en zullen eveneens in het CCCM verschijnen. 
2
 Alcuinus, De dialectica 1: ‘C. In quot partes dividitur ethica? – A. In quattuor quoque: prudentiam, 
iustitiam, fortitudinem, temperantiam.’ (PL 101, 952);  
3
 ibidem 11: ‘A. Etiam secundum philosophos, qui virtutes semper medias esse dixerunt, et ex utraque 
parte habere vitia. Et hoc reor Apostolum significasse, dum dicit: Via regia nobis gradiendum, neque ad 
dexteram, neque ad sinistram declinandum [cf. Dt. 17,20]: ut plus iustum, et minus iustum. – C. 
Quomodo plus iustum? – A. Plus iustum est severitas; minus iusto adulatio. Inter quae duo mala 
mediam iustitiam locaverunt. Similiter inter versutiam, hebetudinemque, prudentiam posuerunt; inter 
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eerder aan bod gekomen in hoofdstuk 5, paragraaf 2.3. Ten slotte noemt Alcuinus 
de vier deugden kort in een gedicht en een brief.4 
 
De bekendste studie over De rhetorica en De virtutibus et vitiis is Luitpold Wallachs 
Alcuin and Charlemagne uit 1959.5 Wallach zette met dit werk de standaard voor 
de filologische en tekstuele analyse van Alcuinus’ geschriften, ondanks een aantal 
mankementen die in zijn studie te vinden zijn.6 Een van die mankementen is de 
datering van De rhetorica in 801-804, waardoor Wallach ervan uitgaat dat De 
rhetorica op De virtutibus et vitiis gebaseerd is, terwijl het omgekeerde het geval 
is.7 Zoals nog zal blijken maakt dat de vraag naar de onderlinge invloed van beide 
werken onnodig gecompliceerd. Bovendien kenmerkt Wallachs betoog zich door 
een visie op de vroege Middeleeuwen als ‘a barbarian age’, wat niet meer van 
deze tijd is.8 In het recente onderzoek naar Alcuinus zijn bovengenoemde werken 
enigszins naar de achtergrond verdwenen, en is de aandacht verschoven naar de 
brieven van Alcuinus’ hand – daarvan zijn namelijk een buitengewoon groot aantal 
                                                                                                                       
libidinem insensibilitatemque temperantia constituta est; inter timiditatem et audaciam fortitudo regnat.’ 
(PL 101, 963). 
4
 Alcuinus, Carmina 110 (3) Hymnus Vespertinus 14: ‘‘Sit vi prudens, via fortis, arta, / Iusta seu sollers 
bene temperata,/ Huius ut cursus peragamus aevi /Tramite recto.’ (ed. Guido Maria Dreves, Lateinische 
Hymnendichter des Mittelalters 50 Analecta Hymnica Medii Aevi (Leipzig 1907) 157) en idem, Epistola 
Karoli Magni ad Elipandum et episcopos Hispaniae (ca. 794): ‘Hi sunt propugnatores fidaei nostrae, hi 
sunt rectores per diversas sedes civitatis Christi. Cuius antemurale est fides catholica, et caritas 
firmissimus murus, et propugnacula divinarum testimonia Scripturarum: et divitiae salutis in ea sunt 
sapientia, et scientia, et spes portarum custodia: quae quattuor clavibus, id est prudentia, iustitia, 
fortitudine, et temperantia, piis aperiuntur animis.’ (ed. Albert Werminghoff, MGH Concilia 2 (Hannover 
1906) 160). Daarnaast wijs ik op het Opus Caroli regis contra synodum (of de Libri Carolini, geschreven 
790-793). Lang is gedacht dat Alcuinus daarvan de auteur was, maar tegenwoordig wordt aangenomen 
dat Theodulf van Orléans dit werk heeft geschreven (zie Opus Caroli regis contra synodum (Libri 
Carolini) ed. Ann Freeman, MHG Concilia 2, supp. 1 (Hannover 1998) 3 en Thomas F.X. Noble, ‘From 
the Libri Carolini to the Opus Caroli Regis’ (review article) in: Journal of Medieval Latin 9 (1999) 131-
147). De vier deugden worden genoemd in 2, 31: ‘Quae duo mala cum alterutrum  sibi [contraria] sint et 
a recto tramite remota, restat nobis, ut viam regiam secundum Apostolum gradientes neque ad 
dexteram neque ad sinistram declin[e]m[u]s [2 Kron. 34,2], ut nec cum illis prorsus abolendas 
diiudecimus nec cum istis adorandas decernamus, sed solum Deum adorantes et eius sanctos 
venerantes secundum antiquam patrum et ecclesiasticam traditionem eas in ecclesia in ornamento et 
memoria rerum gestarum, si libet, habeamus, et cum iustitiae hinc severitatem, illinc adolationem 
contempnentes, cum prudentia hinc versutiam, illinc hebetudinem declinantes, cum temperantia hinc 
libidinem, illinc insensibilitatem spernentes, cum fortitudine hinc timiditatem, illinc audaciam / abicientes 
cum sanctis patribus, qui eas in ornamento solummodo esse ecclesiae [siv]erunt, istis hinc adorantibus, 
illis illinc abominantibus postpositis viam mandatorum [cf. Ps. 118,32] Domini teneamus, qualiter ad 
eum, qui est via, veritas et vita [Joh. 14,6], ipso opitulante pervenire valeamus.’ (Opus Caroli ed. 
Freeman, 327-328) en in 4, praefatio: ‘Quaternarius / ergo numerus, et a phisicis in aelementorum ac 
totius mundanae molis vel etiam ratione humani corporis laboriosissima indagatione, de quibus nunc 
dicere longum est, usitatus approbatur et a divinis litteris, quae plura sacrata, et ad misterium 
pertinentia eodem numero coarctata esse testantur, sacratissimus demonstratur. Quattuor etenim 
flumina de uno paradisi fonte emanantia et quattuor evangelia de fonte lucis et origine bonitatis 
procedentia, et quattuor virtutes, prudentia videlicet, fortitudo, iustitia, seu temperantia, humanam vitam 
honestissimis regulis moderantes esse describuntur.’ (ibidem 485). 
5
 Luitpold Wallach, Alcuin and Charlemagne: Studies in Carolingian History and Literature (New York 
1959). 
6
 Donald A. Bullough, Alcuin. Achievement and Reputation Being Part of the Ford Lectures in Oxford in 
Hilary Term 1980 (Leiden 2004) 4. 
7
 Wallach, Alcuin and Charlemagne, 41-42, 47, 247; Mähl, Quadriga virtutum, 89-90. 
8
 ibidem, 229. 
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bewaard gebleven.9 De studie van deze brieven is vooral door Donald Bullough 
uitgevoerd.10 Ook houdt Bullough zich bezig met toeschrijvingen aan Alcuinus en 
de ontmaskeringen daarvan. Daarnaast is de belangstelling voor Alcuinus’ 
bijbelcommentaren toegenomen.  
De discussie over De rhetorica en De virtutibus et vitiis richt zich vooral op 
de vraag of deze werken vorstenspiegels zijn. Zoals reeds vermeld in het vierde 
hoofdstuk lijkt over het genre van vorstenspiegels in de vroege Middeleeuwen de 
discussie te zijn stilgevallen toen Hans Hubert Anton in 1968 zijn standaardwerk 
Fürstenspiegel und Herrscherethos in der Karolingerzeit publiceerde.11 Anton gaat 
niet uit van een bepaalde definitie van vorstenspiegel, wat de helderheid van deze 
kwestie niet ten goede komt. Daarom zal ik in het onderstaande een werkdefinitie 
van vorstenspiegels aanhouden. Het doorslaggevende kenmerk van een 
vorstenspiegel is volgens mij dat deze heersersethiek bevat. Dat wil zeggen dat de 
vorst (of een andere heerser) wordt onderricht aangaande zijn ambt, zijn taken en 
verplichtingen als vorst. De vraag naar  de aard van de instructie is dus cruciaal: 
zijn het algemene aansporingen die voor ieder mens gelden, dus ook voor een 
heerser, of wordt de vorst als vorst aangesproken? Deze vraag zal in het 
onderstaande worden behandeld naast die naar de kerstening van de vier 
deugden.  
 
2.2. In dialoog met Karel de Grote 
De rhetorica heeft naar klassiek voorbeeld de vorm van een dialoog, en wel tussen 
Alcuinus als leermeester en Karel de Grote in de rol van ijverige leerling die zijn 
leermeester soms voorbijstreeft.12 Het werk bestaat uit twee delen. Het eerste 
gedeelte van het werk heeft  retorica tot onderwerp, en wordt afgesloten met een 
bespreking van het belang van matiging in gedrag en taalgebruik. Aangezien 
matiging één van de vier deugden is, volgt een beschouwing over elk van de vier 
deugden, die de wortels van alle andere deugden zijn.  
Onderzoekers zijn het om verschillende redenen niet eens over de vraag 
of De rhetorica wel een vorstenspiegel is. Sommige onderzoekers beschouwen het 
niet als een vorstenspiegel, maar in de eerste plaats als een werk over 
welsprekendheid. Alcuinus zou zich baseren op de klassieke traditie waarbij de vier 
deugden een onderdeel van het onderwijs in de retorica waren: een retor diende 
zich ook moreel correct te gedragen, en andersom droeg de zedelijkheid van de 
spreker bij aan zijn overtuigingskracht.13 Volgens Howell kenmerkt zich de 
klassieke retorische methode bij uitstek door vertrouwdheid met de vier deugden. 
Deugden dienen het voornaamste thema van de retor te zijn.14 Anton hanteert een 
                                               
9
 Bullough, Alcuin. Achievement and Reputation, 37. 
10
 Zie ibidem, en tevens idem, ‘Alcuin and Lay Virtue’ in: Laura Gaffuri & Riccardo Quinto (eds.), 
Predicazione e Società nel Medioevo. Riflessione etica, valori e modelli di comportamento/Preaching 
and Society in the Middle Ages: Ethics, Values and Social Behaviour (Padova 2002) 71-91. 
11
 Anton, Fürstenspiegel und Herrscherethos. 
12
 E. Ann Matter, ‘Alcuin’s Question-and-Answer Texts’ in: Rivista di storia della filosofia 45 (1990) 649. 
13
 Mähl, Quadriga virtutum, 90-91. 
14
 Howell, The Rhetoric, 64. 
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kwantitatief criterium: hij vindt het aannemelijker dat het een traktaat over retorica 
betreft, aangezien welsprekendheid het grootste gedeelte van het werk beslaat.15 
James Murphy is dezelfde mening toegedaan, maar dan op grond van de inhoud 
van het werk. Volgens Murphy wijkt Alcuinus met de uitweiding over de vier 
deugden niet af van zijn onderwerp van welsprekendheid, en is de toon van De 
rhetorica politiek en seculier. Hij wijst erop dat Karel de Grote naar de uitleg van de 
vier deugden vraagt als ‘sermonis studium’, een spreekoefening.16  
Een tweede reden om De rhetorica niet als een vorstenspiegel te 
beschouwen, is Alcuinus’ bewering dat Karel geen onderricht in deugdzaamheid 
nodig heeft, omdat hij wijsheid en deugdzaamheid al in pacht heeft. Het zou dan 
ook niet een vorst zijn die hier geïnstrueerd wordt, maar Karel zou opgevoerd 
worden als voorbeeld voor zijn onderdanen, aldus Anton.17 Deze redenering vind ik 
echter niet geheel overtuigend. Net zoals bij Martinus van Braga, die in de Formula 
vitae honestae ook beweert dat Miro geen instructie behoeft, lijkt me dit eerder een 
topos dan een referentie aan het beoogde publiek. Mähl daarentegen stelt dat 
Alcuinus’ uitgangspunt het onderwijzen van Karel in deugdzaam gedrag was, en 
dat maakt De rhetorica volgens haar wel degelijk tot een vorstenspiegel.18 
In de discussie over het vorstenspiegelgehalte van De rhetorica zijn 
volgens mij twee zaken over het hoofd gezien. Ten eerste praten de onderzoekers 
enigszins langs elkaar heen omdat ze elk een andere definitie van vorstenspiegels 
gebruiken of deze in het midden laten. Op de tweede plaats heeft de analyse van 
De rhetorica zich vooral gericht op formele en uiterlijke kenmerken. De inhoud van 
het traktaat wordt slechts zijdelings in de beschouwingen betrokken. Anton 
concludeert wel dat er in De rhetorica geen sprake is van heersersethiek, en dat 
het daarmee ook geen vorstenspiegel is, maar ook bij hem ontbreekt een 
systematische analyse van het werk om na te gaan of de vier deugden worden 
toegepast op het ambt van de koning. Een dergelijke analyse wordt hier 
ondernomen. 
 
In De rhetorica wordt elk van de vier deugden tweemaal omschreven. De eerste 
omschrijving betreft die ‘van de filosofen’ en richt zich in de eerste plaats op het 
aardse leven. De tweede benadering van het deugdenviertal is een christelijke 
herdefiniëring van elke deugd. Dit onderscheid wordt gemaakt op Karels verzoek, 
die eerst wil weten hoe de vier deugden door de filosofen werden opgevat, en 
daarna hoe het viertal dan door christenen nagestreefd dient te worden. Het 
cruciale verschil tussen filosofen en christenen wordt gevormd door het geloof en 
het doopsel, wat vervolgens leidt tot een verschil in toepassing van de vier 
deugden.19 De christelijke toepassing van de vier deugden komt aan bod in de 
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 Anton, Fürstenspiegel und Herrscherethos, 87-88. 
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 James J. Murphy, Rhetoric in the Middle Ages. A History of Rhetorical Theory from Saint Augustine to 
the Renaissance (Berkeley et al. 1974) 80-81. 
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 Anton, Fürstenspiegel und Herrscherethos, 88. 
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 Mähl, Quadriga virtutum, 84. 
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 Alcuinus, De rhetorica 43: ‘K. Quid tunc distat inter philosophum talem et christianos? A. Fides et 
baptismus. K. Prosequere tamen philosophicas definitiones de virtutibus et primum dic, quae sit ipsa 
virtus.’ (Halm, Rhetores, 548); Alcuinus, De rhetorica 46: ‘K. Agnosco et sine lacrimis non dico multos 
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tweede reeks omschrijvingen: daarin hebben de deugden vooral een functie in de 
relatie tussen mens en God, in de liefde van de mens voor God. De eerste reeks 
omschrijvingen van de vier deugden en de onderverdelingen van elke deugd zijn 
grotendeels ontleend aan De inventione van Cicero,20 met dien verstande dat de 
passage over de vier deugden ook op Augustinus’ overname van de ciceroniaanse 
passage in diens De diversis quaestionibus gebaseerd kan zijn.21 Daarin 
vermeldde Augustinus dat de uiteenzetting over de deugden van Cicero was en 
niet van hemzelf, waardoor Alcuinus niet in de waan verkeerde dat hij met 
augustiniaanse denkbeelden te doen had. De tweede reeks omschrijvingen 
vertoont enige verwantschap met de manier waarop Augustinus de vier deugden 
omschrijft in zijn De moribus.22 
Voordat de vier deugden aan bod komen omschrijft Alcuinus wat virtus is: 
een gesteldheid van de geest (animi habitus), een sieraad der natuur, de 
grondslag van het leven, en de adel van de zeden.23 De passage ‘virtus est animi 
habitus’ komt woordelijk uit De inventione, de andere aspecten heeft Alcuinus er 
zelf aan toegevoegd. Twee elementen in de visie op deugd in dit werk zijn 
ongebruikelijk omdat ze niet op christelijke leest geschoeid zijn. Ten eerste 
presenteert Alcuinus deugd als het midden tussen twee extremen.24 Deze van 
oorsprong aristotelische opvatting van de deugd als gulden middenweg wordt in 
De inventione niet genoemd. In bijbelcommentaren is het evenmin een veel 
voorkomend motief; Hieronymus noemt het een paar maal maar werkt het niet 
systematisch uit, Gregorius en Beda brengen het niet ter sprake. Pomerius en 
Martinus noemen het wel maar uit hun werk putte Alcuinus niet. Het tweede niet-
christelijke element van de deugdopvatting in De rhetorica is dat Alcuinus virtus als 
een doel in zichzelf ziet, dat om zichzelf nastrevenswaardig is en niet vanwege de 
eventuele (hemelse) beloning die erop volgt.25 In het christendom is deugd, ook het 
deugdenviertal, geen doel op zich. Deugden zijn van God afkomstig en dienen met 
                                                                                                                       
esse tales, attamen rogo, ut quam breviter possis edisseras quomodo hae excellentes virtutes in nostra 
religione christiana intelligendae atque observandae sint.’ (ibidem, 549). 
20
 Mähl, Quadriga virtutum, 90-125; Bullough, ‘Alcuin and Lay Virtue’, 82. 
21
 Mähl acht het zelfs waarschijnlijker dat Augustinus de bron van Alcuinus was en niet Cicero, door een 
klein verschil tussen Cicero en Augustinus in hun visie op iustitia. Bij Cicero heeft iustitia drie 
ondersoorten, namelijk pactum, par en iudicatum. Augustinus voegt daaraan nog lex toe. Alcuinus 
neemt niet alleen die toevoeging van Augustinus over, maar trekt er ook conclusies uit. Alcuinus gaat uit 
van twee soorten wet, en wel de wet volgens de natuur en de wet voortkomend uit menselijke gewoonte 
(zie Mähl, Quadriga virtutum, 94). Alcuinus citeert in De rhetorica echter ook passages die alleen maar 
uit De inventione kunnen komen, omdat Augustinus ze niet noemt. Luitpold Wallach gaat ervan uit dat 
De inventione de bron van Alcuinus was (zie Wallach, Alcuin and Charlemagne, 36-37). De 
augustiniaanse toevoeging van Alcuinus geeft volgens hem aan dat Alcuinus vertrouwd was met 
‘Augustine’s expansion of customary law.’ (zie ibidem, 78). 
22
 Mähl, Quadriga virtutum, 112-114. 
23
 Alcuinus, De rhetorica 43: ‘A. Virtus est animi habitus, naturae decus, vitae ratio, morum nobilitas.’ 
(Halm, Rhetores, 548). 
24
 Alcuinus, De rhetorica 43: ‘A. Est, et vere est in omni re necessarium, quia quidquid modum excedit, 
in vitio est. Ideo virtutes in medio sunt positae, de quibus tuae venerandae auctoritati plura dicere 
potuissem, si non disputatio nostra ad finem festinaret.’ (Halm, Rhetores, 547-548). 
25
 Alcuinus, De rhetorica 43: ‘A. Primo sciendum est, quod quaedam res tam clarae et tam nobiles sunt, 
ut non propter aliud emolumentum expetendae sint, sed propter suam solummodo dignitatem amandae 
sunt et exsequendae. K. Has ipsas res magnopere velim cognoscere. A. Hae sunt virtus, scientia, 
veritas, amor bonus.’ (Halm, Rhetores, 548). 
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het oog op God uitgeoefend te worden, zoals Augustinus herhaaldelijk beweerd 
heeft. De oorsprong en het einddoel van deugden liggen buiten deze wereld.  
De bespreking van de vier deugden begint met prudentia. Prudentia is in 
De rhetorica de kennis van de aard der dingen, een variant op Cicero’s 
omschrijving. Net als bij Cicero zijn herinnering (memoria), begrip (intelligentia), en 
vooruitzien (providentia) subdeugden van prudentia. Door prudentia kan de 
menselijke geest verleden, heden en toekomst bevatten.26 Een vooruitziende blik is 
weliswaar een goede eigenschap voor een heerser – besturen is vooruitzien – 
maar Alcuinus refereert niet aan het ambt van de vorst. Als Alcuinus prudentia 
vervolgens een christelijke identiteit geeft, wordt de deugd ook anders genoemd: 
wijsheid (sapientia). Wijsheid draait niet om willekeurig welke kennis, maar om 
kennis van God. Volgens Alcuinus komt een waarlijk wijs man tot kennis van God 
voor zover zijn menselijke beperkingen hem dat toestaan, hij vreest God en gelooft 
in het toekomstig oordeel.27 Kennis van God moet uiteraard niet alleen door de 
vorst, maar door alle mensen nagestreefd worden. 
De tweede deugd die aan bod komt is iustitia. In De rhetorica besteedt 
Alcuinus meer aandacht aan deze deugd dan Cicero. Alcuinus definieert iustitia als 
de gesteldheid van de geest waardoor ieder het zijne gegeven wordt. Dat omvat de 
verering van God, de menselijke wetten, en het principe van billijkheid in alle zaken 
van het leven.28 Voor Alcuinus staat iustitia in dienst van de ordening van de 
samenleving – Augustinus noemt iustitia herhaaldelijk als ordenende deugd. 
Alcuinus onderscheidt twee soorten iustitia, namelijk de rechtvaardigheid die 
voortkomt uit de natuur en die rechtvaardigheid die voortkomt uit conventies. 
Natuurlijke iustitia wordt gewaarborgd door zaken als religie, plicht, dankbaarheid, 
vergelding, eerbied en waarheid. In de omschrijvingen van deze attributen van 
natuurlijke iustitia voegt Alcuinus zich naar Cicero. Religie zorgt ervoor dat mensen 
eerbied betonen aan een entiteit die ze goddelijk noemen, plicht (pietas, hier dus in 
de oude Romeinse betekenis en niet opgevat als christelijke vroomheid) is het 
gevoel van verplichting en respect jegens bloedverwanten of diegenen die het 
vaderland een grote dienst hebben bewezen, dankbaarheid is de herinnering aan 
vriendschap en wederzijdse verplichtingen, vergelding (vindicatio) behelst een 
reactie op geweld of andere zaken die schade toebrengen, eerbied is achting is 
voor mannen die zichzelf onderscheiden hebben (Alcuinus neemt deze passage 
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 Alcuinus, De rhetorica 44: ‘K. Quae est prudentia? A. Rerum et naturarum scientia. K. Quot habet 
partes? A. Tres: memoriam, intelligentiam, providentiam. (…) Memoria est, per quam animus repetit illa 
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cultus et humanitatis iura et aequitas totius vitae conservatur.’ (Halm, Rhetores, 548). Cf. Cicero, De 
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dignitatem. (…) Naturae ius est, quod non opinio genuit, sed quaedam in natura vis insevit, ut 
religionem, pietatem, gratiam, vindicationem, observantiam, veritatem.’ 
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over van Cicero die zijn werk schreef voor de politiek actieve man), en waarheid 
betreft de dispositie om zaken voor te stellen zoals ze waren, zijn of zullen zijn.29 
De iustitia die uit gewoonte voortkomt, is vastgelegd in verdrag, billijkheid, oordeel 
en wet. Ook deze elementen zet Alcuinus op Karels verzoek uiteen. Net als bij 
Cicero is een verdrag hetgeen tussen verschillende personen overeengekomen is. 
Billijkheid is voor allen hetzelfde. Een oordeel is een mening die is uitgegaan van 
één of meer grote mannen. Een wet is alles wat voor het volk aan recht 
opgeschreven is, wat men in acht moet nemen of onderhouden.30 Alcuinus 
presenteert de filosofische iustitia als het geheel van wetten, verordeningen en 
gewoonten dat de ordening van de maatschappij waarborgt. Hij stelt de christelijke 
iustitia gelijk aan caritas en het onderhoud van Gods geboden, want voor een 
christen zijn de belangrijkste wetten het beminnen van God en het onderhoud van 
de geboden.31 
In het bovenstaande definieert Alcuinus iustitia dus op twee manieren die 
regelmatig voorkomen in christelijke werken die de vier deugden behandelen: in 
eerste instantie definieert hij iustitia als ieder het zijne geven, en vervolgens als 
caritas. Deze definitie van iustitia beschouw ik als cruciaal voor de beantwoording 
van de vraag of De rhetorica een vorstenspiegel is. Deze definitie van iustitia in De 
rhetorica verschilt namelijk wezenlijk van de rechtvaardigheid die genoemd wordt 
in Karolingische vorstenspiegels waarin wel sprake is van heersersethiek. In 
dergelijke werken is iustitia een essentiële deugd voor een vorst. Zonder deze 
deugd is de vorst zijn titel niet waardig. Bovendien is iustitia niet alleen een deugd 
die de vorst dient te bezitten, het is ook een ‘state of affairs’ die hij moet 
bevorderen. Rechtvaardigheid geldt niet alleen in de rechtspraak (de koning moet 
zelf rechtvaardig oordelen, maar ook rechtvaardige rechters en bestuurders 
benoemen), maar alle aspecten van zijn bestuur. Zo houdt de koning de juiste 
sociale ordening in stand. Iustitia is tevens de sleutel tot de correctio van de 
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 ibidem 46: ‘A. Bene intelligis et vere, sed quid tibi iustitia videtur esse nisi caritas Dei eiusque 
mandatorum observatio?’ (Halm, Rhetores, 550). 
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onderdanen, een andere traditionele taak van de vorst: de vorst dient als 
exemplum voor zijn onderdanen.32 De vorst is de belichaming van iustitia. Als de 
vorst zich onrechtvaardig gedraagt, brengt hij rampspoed over zijn rijk, zijn 
dynastie en zijn onderdanen. Verwaarlozing van iustitia is de ergste vorm van 
slecht koningschap.33 Deze laatste boodschap komt naar voren in het zevende-
eeuwse Ierse werk De duodecim abusivis, dat in de vroege Middeleeuwen 
toegeschreven werd aan Cyprianus. De ideeën in dit werk zijn een mengeling van 
Ierse, bijbelse en patristische wijsheidsliteratuur.34 Daarin wordt sterk benadrukt 
dat een vorst rechtvaardig moet handelen en wordt opgesomd op welke gebieden 
dat noodzakelijk is.35 Ook gaat het werk uitvoerig in op de rampen die een 
onrechtvaardige vorst veroorzaakt voor zichzelf en zijn rijk, dat onder meer te 
kampen zal krijgen met vijandige invallen, natuurrampen en onvruchtbaar vee.36 
De duodecim abusivis oefende grote invloed uit op latere Karolingische 
vorstenspiegels.37 Vorstenspiegels zoals die van Jonas van Orléans en Hinkmar 
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differre, patriam fortiter et iuste contra adversarios defendere, per omnia in Deo confidere, 
prosperitatibus animum non elevare, cuncta adversa patienter tolerare, fidem catholicam in Deum 
habere, filios suos non sinere impie agere, certis horis orationibus insistere, ante horas congruas non 
gustare cibum. Vae enim terrae, cuius rex est puer, et cuius principes mane comedunt [Eccl. 10, 16]. 
Haec regni prosperitatem in praesenti faciunt, et regem ad coelestia regna meliora perducunt.’ (ed. 
Sigmund Hellman, Pseudo-Cyprianus De XII abusivis saeculi Texte und Untersuchungen zur Geschichte 
der Altchristlichen Literatur (Leipzig 1910) 51-52). 
36
 ibidem 9: ‘Qui vero regnum non secundum hanc legem dispensat, multas nimirum adversitates imperii 
tolerat. Idcirco enim saepe pax populorum rumpitur et offendicula etiam de regno suscitantur, terrarum 
quoque fructus diminuuntur, et servitia populorum praepediuntur, multi et varii dolores prosperitatem 
regni inficiunt, carorum et liberorum mortes tristitiam conferunt, hostium incursus provincias undique 
vastant, bestiae armentorum et pecorum greges dilacerant: tempestates aeris et hiemisperia turbata 
terrarum foecunditatem et maris ministeria prohibent et aliquando fulminum ictus segetes et arborum 
flores et pampinos exurunt. Super omnia vero regis iniustitia non solum praesentis imperii faciem fuscat, 
sed etiam filios suos et nepotes, ne post se regni hereditatem teneant, obscurat. Propter piaculum enim 
Salomonis regnum domus Israel Dominus de manibus filiorum eius dispersit. Et propter iustitiam David 
regis, lucernam de semine eius semper in Hierusalem reliquit. Ecce quantum iustitia regis saeculo valet, 
intuentibus perspicue patet. Pax populorum est, tutamen patriae, munitas plebis, munimentum gentis, 
cura languorum, gaudium hominum, temperies aeris, serenitas maris, terrae fecunditas, solacium 
pauperum, hereditas filiorum et sibimetipsi spes futurae beatitudinis. Attamen sciat rex quod, sicut in 
throno hominum primus constitutus est, sic et in poenis, si iustitiam non fecerit, primatum habiturus est. 
Omnes namque quoscumque peccatores sub se in praesenti habuit, supra se modo plagali in illa futura 
poena habebit.’ (Hellman, Pseudo-Cyprianus, 52-53). 
37
 Meens, ‘Politics, mirrors of princes and the Bible’, 354 
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van Reims refereren aan Pseudo-Cyprianus of citeren eruit.38 Daarnaast 
benadrukken vorstenspiegels voortdurend dat de vorst rechtvaardig moet handelen 
en de gerechtigheid moet bevorderen.39 De betekenis van iustitia in deze 
vorstenspiegels is dus volslagen anders dan die uit De rhetorica, waar iustitia 
gedefinieerd wordt als ieder het zijne geven of als caritas. De iustitia in De 
rhetorica heeft bij lange na niet de cruciale betekenis van de iustitia in de zojuist 
genoemde vorstenspiegels. Sterker nog: iustitia als koningsdeugd is een ander 
fenomeen dan iustitia als kardinale deugd. Rechtvaardigheid is in De rhetorica één 
van de vier kardinale deugden, en niet belangrijker dan bezonnenheid, dapperheid, 
of gematigdheid. Alcuinus wijst niet op het belang van iustitia juist voor een vorst, 
en gaat ook niet in op de gevolgen wanneer de daden van de koning van iustitia 
afwijken. Alleen Alcuinus’ bewering dat aequitas van belang is in alle zaken kan 
wijzen op heersersethiek; juist een vorst moest immers rechtvaardigheid 
betrachten in alle aspecten van zijn bestuur. Alle andere elementen van iustitia zijn 
aansporingen voor alle christenen. In De rhetorica is iustitia dus geen specifieke 
koningsdeugd. 
Fortitudo, dapperheid, is bij uitstek de deugd van de krijger die de vorst 
ook moest zijn. Hij gold immers als beschermer van de kerk en clerici, van 
weduwen, wezen en armen.40 Maar voor Alcuinus geldt de deugd niet alleen 
vorsten; hij geeft de deugd een bredere betekenis. In De rhetorica behelst fortitudo 
de moed om gevaren en ontberingen te doorstaan, en wordt ze onderverdeeld in 
verhevenheid (magnificentia), vertrouwen (fidentia), geduld (patientia) en 
volharding (perseverantia). In de definities van deze onderdelen wordt De 
inventione opnieuw letterlijk gevolgd. Verhevenheid is het vermogen om grootse en 
verheven zaken te bevatten en uit te voeren met een genereuze en nobele geest. 
Vertrouwen maakt dat de geest groots en eerlijk in vele zaken vertrouwen en hoop 
in zichzelf koestert. Geduld is het vrijwillig en aanhoudend weerstaan van zware en 
moeilijke zaken voor een eervol of nuttig doel. Volharding betekent standvastig en 
vasthoudend blijven in goed overwogen zaken.41 De christelijke fortitudo betekent 
                                               
38
 Ionas Aurelianensis, De institutione regia 3 (SChr 407, 188-192); Hincmarus Rhemensis, De ordine 
palatii 2 (MGH fontes iuris Germanici antiqui 3) 44; idem, De regis persona et regio ministerio 2 (PL 
125, 835). 
39
 Zie bijvoorbeeld Ermoldus Nigellus, De Hludowico sacro r. 828: ‘Iustitiam faciant iudiciumque simul.’ 
(p. 66); r. 971-972: ‘Nos simus clero exemplum seu norma popelli [sic] / Iustitiam doceat praesul 
uterque suos.’ (p. 76) r. 987: ‘Iustitiam liquit, et simul omne bonum.’ (p. 78) ; r. 1053: ‘Iustitiam recolat 
qui sedet acre Petri (p. 82) ed. Edmond Faral, Ermold le Noir Poème sur Louis le Pieux et épitres au roi 
Pépin Les classiques de l’histoire de France au Moyen Age 14 (Paris 1932); Ionas Aurelianensis, De 
institutione regia 3, 4, 6, 7, 9 (SChr 407, 184-202; 212-218; 226-230). 
40
 Smith, Europe after Rome, 240. Ook Mariëlle Hageman noemt dapperheid een van de belangrijkste 
vorstelijke deugden (De kleren van de keizer. Rituelen en media in de tijd van Karel de Grote 
(Amsterdam-Antwerpen 2006) 43). 
41
 Alcuinus, De rhetorica 45: ‘A. Fortitudo est magno animo periculorum et laborum perpessio: eius 
partes sunt magnificentia, fidentia, patientia, perseverantia (…). Magnificentia est rerum magnarum et 
excelsarum cum animi ampla quadam et splendida propositione cogitatio atque administratio: fidentia 
est, per quam magnis et honestis in rebus multum animus in se fiduciae certa cum spe conlocavit: 
patientia est honestatis aut utilitatis causa rerum arduarum aut difficilium voluntaria ac diuturna 
perpessio: perseverantia est in ratione bene considerata stabilis et perpetua permansio.’ (Halm, 
Rhetores, 549). Cf Cicero, De inventione 2, 153, 163-164: ‘Fortitudo est considerata periculorum 
susceptio et laborum perpessio. eius partes magnificentia, fidentia, patientia, perseverantia. 
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eveneens het volharden in tegenspoed, waaraan Alcuinus het zeer christelijke 
verslaan van de duivel (‘de oude vijand’) toevoegt.42 Ook de definities van fortitudo 
wijzen erop dat De rhetorica geen heersersethiek bevat.  
De laatste deugd van de vier die in De rhetorica aan bod komt is 
temperantia. Het was van belang dat de vorst zich wist te beheersen, in eerste 
instantie op seksueel gebied. Pas dan was hij ook in staat zijn echtgenote, 
kinderen, huishouden en onderdanen te disciplineren (correctio).43 Alcuinus ziet 
temperantia hier echter niet als een vorstendeugd, Temperantia is inderdaad de 
deugd die de begeerte beteugelt en voorkomt dat in andere zaken de impulsen 
domineren, maar Alcuinus geeft niet aan waarom dit juist voor een vorst van 
belang is. In plaats daarvan is zijn temperantia algemeen geldig. Hij volgt in de 
onderdelen van deze deugd, namelijk zelfbeheersing (continentia), zacht-
moedigheid (clementia) en bescheidenheid (modestia) opnieuw Cicero. In de 
omschrijvingen van de subdeugden wijkt Alcuinus enigszins van zijn voorbeeld af: 
door zelfbeheersing wordt met behulp van de ratio de neiging tot slechte begeertes 
beperkt. Voor Cicero is zachtzinnigheid een houding tegenover de lageren in rang, 
en daarmee een deugd die vooral voor een vorst relevant zou kunnen zijn. Maar 
Alcuinus geeft het een bredere betekenis door zachtzinnigheid te omschrijven als 
de deugd waardoor onrecht en haat in de geest in vriendelijkheid verandert. Ook 
bescheidenheid wordt door Alcuinus anders geïnterpreteerd. Voor Cicero is het 
een uiterlijke kwaliteit, verbonden met schaamte, waardoor mensen het eervolle 
doen. Bij Alcuinus is het meer een innerlijke dispositie, die alle levenszaken en alle 
lichaamsbewegingen beheerst uit liefde voor goedheid.44 Cicero’s omschrijvingen 
hebben de potentie om als specifieke koningsdeugd opgevat te worden, maar 
Alcuinus benut die potentie niet. Hij veralgemeent de omschrijvingen en vormt 
temperantia om tot een deugd die voor de gehele mensheid relevant is. In een 
christelijke context is de primaire taak van temperantia wederom de beheersing 
van ongepaste begeertes: temperantia beteugelt de begeerte, onderdrukt hebzucht 
en sust en tempert alle impulsen van de geest; voor de christenen is beheersing 
                                                                                                                       
Magnificentia est rerum magnarum et excelsarum cum animi ampla quadam et splendida propositione 
cogitatio atque administratio; fidentia est, per quam magnis et honestis in rebus multum ipse animus in 
se fiduciae certa cum spe conlocavit; patientia est honestatis aut utilitatis causa rerum arduarum ac 
difficilium voluntaria ac diuturna perpessio; perseverantia est in ratione bene considerata stabilis et 
perpetua permansio.’ 
42
 ibidem 46: ‘Numquid non fortitudinem esse cernis, qua hostis antiquus vincitur et adversa mundi 
tolerantur?’ (Halm, Rhetores, 550). 
43
 Smith, Europe after Rome, 248. 
44
 Alcuinus, De rhetorica 45: ‘Temperantia est rationabilis in libidinem atque in alios non rectos impetus 
animi firma et moderata dominatio. Eius partes sunt continentia, clementia, modestia. Continentia est, 
per quam omnis mala cupiditas magna consilii gubernatione regitur et deprimitur: clementia est, per 
quam iniuria et odia miti animo retinentur: modestia est, per quam totius vitae modus seu animi seu in 
corporis motibus ubique honesti cura servatur.’ (Halm, Rhetores, 548). Cf. Cicero, De inventione 2, 53, 
164: ‘Temperantia est rationis in libidinem atque in alios non rectos impetus animi firma et moderata 
dominatio. Eius partes continentia, clementia, modestia. Continentia est, per quam cupiditas consilii 
gubernatione regitur; clementia, per quam animi temere in odium alicuius inferios concitati comitate 
retinentur; modestia, per quam pudor honesti curam et stabilem comparat auctoritatem.’ 
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net zo relevant als voor de filosofen.45 Daarmee wordt temperantia een deugd die 
niet meer of minder gepast is voor een vorst dan voor iedere andere christen. 
Het uiteindelijke doel van deze deugden is liefde voor God en de naaste. 
De deugden leiden tot het voornaamste gebod en de opperste deugd: caritas.46 
Caritas beoefenen zou een mens ook niet veel moeite moeten kosten, het is 
immers gemakkelijk God te beminnen, die van een eeuwige schoonheid is, eeuwig 
lieflijk, eeuwig zoet, eeuwig geurend, eeuwig aangenaam, voortdurend eervol, 
oneindig gelukzalig.47 Alleen als de mens het aardse verzaakt en God bemint, 
hervindt zijn ziel de juiste orde, die bestaat uit beminnen wat superieur is, namelijk 
God, en verachten wat inferieur is, namelijk het lichaam. Daardoor kan men de 
naasten koesteren en troosten.48 En dan zal de gelouterde ziel wegvliegen uit het 
aardse leven naar het eeuwige. Alcuinus spreekt het vertrouwen uit dat Karel dit lot 
ook ten deel zal vallen, en dat hij in het vierspan van de zojuist besproken deugden 
zijn weg vindt naar het hemelse rijk. Deze zegewens betreft niet Karels 
vorstenambt, maar Karel persoonlijk. Ook zelf refereert Karel niet aan zijn 
koningschap als hij ter afsluiting beweert dat het gesprek, waarin zowel wereldse 
zaken als excellente deugden zorgvuldig onderzocht werden, niet vergeefs was.49 
 
In De rhetorica zet Alcuinus aan Karel de Grote uiteen wat de vier deugden zijn, 
zonder aan Karels koninklijke ambt te refereren. Karel hoeft de vier deugden niet 
na te streven omdat hij een vorst is, maar deugden zijn voor hem waardevol zoals 
ze dat voor alle mensen zijn. De rhetorica is weliswaar gericht op instructie van de 
koning, maar niet omtrent zijn heersersplichten. Er is geen sprake van specifieke 
heersersethiek en daarom beschouw ik De rhetorica niet als een vorstenspiegel. 
De rol van iustitia in De rhetorica bevestigt deze opvatting: in de meeste 
vorstenspiegels waarin aandacht besteed wordt aan koninklijke taken, aan de vorst 
als vorst, is iustitia een concrete deugd, die wordt toegepast op diverse aspecten 
                                               
45
 ibidem 46: ‘An temperantia non est, quae libidinem refrenat, avaritiam reprimit, omnes animi impetus 
sedat et temperat?’ (Halm, Rhetores, 550). 
46
 ibidem 46: ‘K. Est et vere [sic] est et valde necessaria omni homini, sed adhuc quaero: ad quem finem 
harum observatio virtutum spectet? A. Ut diligatur Deus et proximus, an aliud aestimas?’ (Halm, 
Rhetores, 550). 
47
 ibidem 46: ‘A. Quid facilius est quam amare species pulchras, dulces sapores, sonos suaves, odores 
flagrantes, tactus iocundos, honores et felicitates saeculi? Haecine amare facile est animae, quae velut 
volatilis umbra recedunt, et Deum non amare, qui est aeterna pulchritudo, aeterna dulcedo, aeterna 
suavitas, aeterna fragrantia, aeterna iocunditas, perpetuus honor, indeficiens felicitas? Maxime cum 
divinae Scripturae nil aliud nobiscum agant, nisi ut diligamus Deum et Dominum nostrum ex toto corde 
et ex tota anima et ex tota mente, et proximum nostrum tanquam nosmet ipsos.’ (Halm, Rhetores, 550). 
48
 ibidem 46: ‘A.  (…) quod enim in illo anima quaerit, non invenit, id est, felicitatem et aeternitatem; 
quoniam haec infima pulchritudo transit et recedit, vel amantem deserit, vel ab amante deseritur: teneat 
igitur anima ordinem suum. K. Quis est ordo animae? A. Ut diligat quod superius est, id est, Deum, et 
regat quod inferius est, id est corpus, et socias animas dilectione nutriat et foveat; his enim sacrificiis 
purgata atque exonerata anima ab hac laboriosa vita et aerumnosa revolabit ad quietem et intrabit in 
gaudium Domini sui.’ (Halm, Rhetores, 550). 
49
 ibidem 46: ‘A. Magnum te faciat Deus et vere beatum, domine mi rex, et in hac virtutum quadriga, de 
qua paulo ante egimus, ad caelestis regni arcem geminis dilectionis pennis saeculum hoc nequam 
transvolare concedat. (…) K. Quis est qui frustra sermocinari audeat dicere, si aut honestarum est 
saeculi scrutator curiosus artium aut excellentium sectator virtutum? Nam me, ut fateor, ad has 
inquisitiones scientiae amor adduxit: et tibi gratiam habeo, quod inquisita non negasti. (Halm, Rhetores, 
550). 
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van het ambt van de koning, met name op het gebied van rechtspraak. In De 
rhetorica blijft iustitia een algemene deugd die door elk mens beoefend moet 
worden. Het is één van de drie kardinale deugden, geen koningsdeugd. Datzelfde 
geldt voor prudentia, fortitudo en temperantia.  
In de vroege Middeleeuwen problematiseert de overgrote meerderheid van 
de auteurs de stoïsche oorsprong van de deugden niet, als deze al vermeld wordt. 
In het expliciete onderscheid dat Alcuinus maakt tussen een filosofische en een 
christelijke definitie van het viertal is hij uniek. Hij verwerpt de filosofische definitie 
niet zonder meer. Hij laat Karel zich zelfs verbazen over het feit dat de heidenen, 
die de christelijke waarheid niet kenden, de deugden zo moeiteloos navolgen, 
terwijl christenen dat zoveel moeite kost, de openbaring ten spijt.50 Ondanks het 
respect dat Alcuinus betoont voor de deugdendefinitie van de filosofen (hij baseert 
zich immers ook op Cicero, niet op een christelijke auteur), maakt hij door aan het 
eind van zijn betoog de deugden met het einddoel caritas te verbinden, subtiel 
duidelijk dat de filosofen weliswaar op de goede weg waren, maar dat de ware 
uitoefening van de deugden alleen voor christenen is weggelegd. Daarmee wordt 
vooral de tweede omschrijving van elke deugd relevant. 
 
2.3. Het handboek voor de graaf 
De virtutibus et vitiis schreef Alcuinus naar eigen zeggen voor en op verzoek van 
Wido, de markgraaf van Bretagne. Dat kan inderdaad het geval zijn geweest, maar 
in zijn Mahnbriefe beweerde Alcuinus dikwijls dat hij deze in opdracht had 
geschreven; dit was een topos die zijn brieven autoriteit verleende.51 Het werk is 
een kort handboek ter overweging en ter bestudering van uitspraken van de 
vaders.52 Zelf noemt Alcuinus het werk een aansporingsbrief (litterula 
exhortationis), die vermeldt wat Wido heeft te doen en te vermijden in tijden van 
voorspoed en tegenspoed. De graaf hoeft niet te vrezen dat hij als leek minder 
kans maakt de hemelpoort te bereiken; God beoordeelt ieder op zijn verdiensten, 
en niet op aardse onderscheiden als leeftijd, geslacht of stand.53 Over het 
                                               
50
 ibidem 46: ‘K. Sed miror nos christianos, si illi philosophi has virtutes ob illarum tantum dignitatem vel 
laudem vitae servaverunt, cur nos ab his in multis devio errore declinamus, cum haec nunc in fide et 
caritate observantibus aeternae gloriae ab ipsa veritate, Christo Iesu, praemia pollicentur? A. Plus 
miserandi quam mirandi sumus, quia plurimi ex nostris sunt, quos nec terror poenarum nec gloria 
praemiorum ad virtutum dignitatem revocat.’ (Halm, Rhetores, 549). 
51
 Wallach, Alcuin and Charlemagne, 232-233. 
52
 Alcuinus, De virtutibus et vitiis, epistula nuncupatoria: ‘Memor sum petitionis tuae et promissionis 
meae, qua me obnixe flagitasti, aliqua tuae occupationi, quam te in bellicis rebus habere novimus, 
exhortamenta [Al., aliquod… exhortamentum] brevi sermone conscribere, ut habeas [Al., haberes] 
iugiter inter manus manuales [Al., in manibus] paternae admonitionis sententias, in quibus teipsum 
considerare debuisses [Al., potuisses], atque ad aeternae beatitudinis excitare studium (…)’ (PL 101, 
613). 
53
 ibidem, peroratio operis: ‘(…) ut habeas ea quotidie quasi manualem in conspectu tuo libellum, et in 
quo possis teipsum considerare, quid cavere, vel quid agere debeas, atque per singulas vitae huius 
prosperitates vel adversitates exhortari, quomodo ad culmen perfectionis ascendere debeas. Nec te 
laici habitus vel conversationis saecularis terreat qualitas, quasi in eo habitu vitae coelestis ianuas 
intrare non valeas. Igitur sicut omnibus aequaliter regni Dei praedicata est beatitudo, ita omni sexui, 
aetati, et personae aequaliter secundum meritorum dignitatem regni Dei patet introitus. Ubi non est 
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vorstenspiegelgehalte van De virtutibus et vitiis lopen de meningen minder uiteen 
dan over De rhetorica. Anton kwalificeert het werk als een vorstenspiegel omdat 
het een aantal volgens hem wezenlijke structuurelementen van een Karolingische 
vorstenspiegel bevat: de exemplum-gedachte (dat de koning het voorbeeld voor 
zijn onderdanen – deze bewering contrasteert wel met Antons eerdere gedachte 
dat De rhetorica geen vorstenspiegel is juist omdat Karel daarin wordt opgevoerd 
als exemplum voor zijn onderdanen), bepaalde typische koningsdeugden als 
iustitia en pietas, het loonmotief (bij goed gedrag van de vorst floreert zijn rijk, bij 
slecht gedrag stort hij niet alleen zichzelf, maar ook zijn rijk, volk en dynastie in het 
ongeluk)54 en de plaatsing van de heerser in de wereldorde.55 Volgens Wallach 
zag Alcuinus zijn werk als een handboek om Wido te leiden in morele conflicten die 
hij tegenkwam in zijn functie als militair en rechter.56 Volgens Rosamond 
McKitterick had Alcuinus vooral aandacht voor Wido de mens en diens plaats in de 
christelijke samenleving, en minder voor Wido de graaf; het waren ook juist die 
grafelijke verplichtingen die Wido dermate hadden afgeleid van zijn christelijke 
plichten dat hij Alcuinus om het handboek had gevraagd.57 Donald Bullough is het 
daarmee oneens, vanwege de (ongewone) referenties aan Wido’s verplichtingen 
jegens zijn huishouden en familie. Alcuinus reageert vooral op Wido’s dignitas en 
de verplichtingen die dat met zich meebrengt, als strijder of als rechter, op ‘the 
moral issues of power’.58 Een nadere analyse van de vier deugden kan licht 
werpen op deze kwestie. 
De virtutibus et vitiis behandelt in de eerste achttien hoofdstukken een 
reeks deugden of in ieder geval goede gedragingen.59 Alcuinus begint het werk 
met wijsheid (sapientia), dat het weerstaan van de duivel is. De volmaakte wijsheid 
is God beminnen naar de tien geboden. Daarna volgen geloof (fides), liefde 
(caritas) en hoop (spes), vrede (pax), erbarmen (misericordia) en toegevendheid 
(indulgentia), geduld (patientia) en nederigheid (humilitas). Vervolgens noemt 
Alcuinus berouw, biecht en boetedoening, godsvrees (timor Dei), vasten (ieiunium, 
dat alleen volmaakt is in combinatie met aalmoezen en gebed), onthouding 
(abstinentia) en kuisheid (castitas). In deze hoofdstukken lijken een aantal 
elementen te refereren aan het ambt van Wido. Zo roept het hoofdstuk over 
erbarmen op niet wreed te zijn jegens de onderdanen. In de rechtspraak moet hij 
steeds erbarmen en toegevendheid in zijn oordelen toepassen. Alcuinus maant 
                                                                                                                       
distinctio, quis esset in saeculo laicus vel clericus, dives vel pauper, iunior vel senior, servus vel 
dominus: sed unusquisque secundum meritum boni operis perpetua coronabitur gloria.’ (PL 101, 638). 
54
 Zie aangaande het loonmotief: Meens, ‘Politics, mirrors of princes and the Bible, 345-357. 
55
 Anton, Fürstenspiegel und Herrscherethos, 54. 
56
 Wallach, Alcuin and Charlemagne, 234-235. Het werk is in een groot aantal handschriften 
overgeleverd (zie D.A. Bullough, ‘Alcuin’s Cultural Influence’ in: L.A.J.R. Houwen & A.A. MacDonald 
(eds.), Alcuin of York. Scholar at the Carolingian Court. Proceedings of the Third Germania Latina 
Conference held at the University of Groningen (Groningen 1995) 3; zie ook Paul E. Szarmach, ‘The 
Latin Tradition of Alcuin’s Liber de Virtutibus et Vitiis cap xxvii-xxxv with Special Reference to Vercelli 
Homily xx’ in: Mediaevalia 12 (1989, voor 1986) 13-41). 
57
 Rosamond McKitterick, The Frankish Church and the Carolingian Reforms, 789-895 (London 1977) 
169. 
58
 Bullough, ‘Alcuin and Lay Virtue’, 85 
59
 Zie voor de bronnen van deze passages: Wallach, Alcuin and Charlemagne, 236-244. 
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Wido herhaaldelijk mild en rechtvaardig te zijn; Wido kan immers niet van God 
verwachten dat Hij mild over hem zal oordelen als hij niet hetzelfde jegens anderen 
doet; God zal de mens oordelen zoals deze anderen oordeelt. Ook in het twintigste 
hoofdstuk over rechters wordt vermeld dat wie rechtvaardig en godvrezend 
rechtspreekt door God beloond zal worden. De hoofdstukken 19, 20 en 21 
bevatten praktische adviezen op het gebied van de rechtspraak, zoals wat te doen 
met corruptie en valse getuigen. Het hoofdstuk over kuisheid behandelt de 
kuisheid die een vorst moet bezitten, omdat hij het juiste voorbeeld moet geven 
aan zijn onderdanen.60  
Alcuinus bespreekt in de hoofdstukken 22, 23 en 24 drie zonden: afgunst 
(invidia), hoogmoed (superbia) en toorn (iracundia), gevolgd door twee adviezen 
ten goede: de vorst moet niet streven naar menselijke lofprijzingen, maar naar 
goddelijke, en volharden in het goede. Vervolgens gaat Alcuinus over tot de 
behandeling van de acht hoofdzonden, die elke christen bedreigen. Daarbij baseert 
hij zich op Cassianus (Conlationes 5, 1; 5, 16, 5) en Gregorius de Grote (Moralia 
31, 45).61 De eerste zonde is een spirituele, de hoogmoed (superbia), koningin van 
alle zonden. Vraatzucht (gula) is de eerste lichamelijke zonde. Ontucht (fornicatio) 
veroorzaakt ongepaste liefde voor het lichaam. De ontucht moet gehoorzamen aan 
de rationele geest. De vierde zonde is hebzucht (avaritia), dat niet alleen het 
verzamelen van rijkdommen inhoudt, maar ook het vasthouden aan begeerte. Ook 
toorn (ira) is een hoofdzonde, net als traagheid (acedia), waardoor de 
waakzaamheid van de mens verslapt, treurnis (tristitia) en ijdele glorie (cenodoxia).  
Deze acht zonden zijn de generaals die met hun legers van duivelse 
soldaten strijden tegen de mens. Deze zonden kunnen overwonnen worden door 
de soldaten van Christus: hoogmoed door nederigheid, vraatzucht door 
onthouding, ontucht door kuisheid, hebzucht eveneens door onthouding, toorn 
door geduld, verveling door instantia boni operis, neerslachtigheid (tristitia mala) 
door spirituele vreugde, en ijdele glorie door caritas.62 Deze acht deugden die de 
generaals van het zondenleger overwinnen, zijn echter niet de leiders van het 
deugdenleger; die taak deelt Alcuinus aan de vier deugden toe. In het 35e en 
laatste hoofdstuk worden de vier deugden aan een nadere beschouwing 
onderworpen.63 De relatie van de vier deugden met de andere zonden en deugden 
in De virtutibus et vitiis komt pas tot stand als Alcuinus het beeld van de strijd 
tussen zonden en deugden oproept. Dan worden de vier deugden benoemd tot de 
aanvoerders van alle deugden, terwijl ze niet eerder genoemd worden. In moderne 
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 Zie Smith, Europe after Rome, 248. 
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 Wallach, Alcuin and Charlemagne, 244-245. 
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 De metafoor van de ziel als strijdtoneel van zonden en deugden komt uit de Psychomachia van 
Prudentius († na 405). Ook Cassianus en Gregorius de Grote gebruiken dit beeld. In geen van de 
werken spelen de kardinale deugden echter een rol in deze strijd (Mähl, Quadriga virtutum, 89; Wallach, 
Alcuin and Charlemagne, 235). 
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 De Patrologia Latina telt 36 hoofdstukken, maar Wallach gaat ervan uit dat Alcuinus zelf dat gedeelte 
van het traktaat niet als een apart hoofdstuk zag; zie Wallach, 231-232. Dit 35e hoofdstuk werd vaak 
gekopieerd onafhankelijk van de rest van het traktaat en kent vanaf een eigen manuscripttraditie. Zie 
István Bejczy, ‘A Medieval Treatise on the Cardinal Virtues (Cambridge, St. John’s College, ms. E. 8 
[111], fol. 62v-64r)’ in: Mittellateinisches Jahrbuch 38 (2003) 241, noot 10. 
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ogen bevat deze opzet weinig systematiek. Toch beoogde Alcuinus een 
samenhang in de bespreking van deze deugden en zonden, aldus Mähl; deze 
kwam niet inhoudelijk tot stand, maar werd bereikt via opsommingen. Elementen 
uit verschillende tradities werden tot één geheel gesmeed door ze achter elkaar op 
te sommen. Volgens Bullough had Alcuinus een sterke voorkeur voor lijsten en 
opsommingen, met name van abstracte zelfstandige naamwoorden.64 Daarnaast 
wordt volgens Wallach het gebrek aan systematiek verklaard doordat Alcuinus zich 
op een groot aantal bronnen baseerde.65 Zo gebruikte Alcuinus onder meer 
Augustinus, Cassianus, Isidorus, en achtste-eeuwse anomymi.66  
De beschrijving van de vier deugden in dit werk is een ingekorte versie van 
die uit De rhetorica, maar wel met de nodige wijzigingen.67 Net als in De rhetorica 
worden de deugden eerst ‘filosofisch’ beschreven, waarna ze een functie 
toebedeeld krijgen in een christelijke context. In De virtutibus et vitiis ontbreekt 
echter een verklaring voor de twee verschillende omschrijvingen. Alcuinus begint 
ook in De virtutibus et vitiis de behandeling van de vier deugden met de definitie 
van virtus, op basis van de definitie van virtus uit De rhetorica: virtus is een habitus 
animi, en een sieraad der natuur, de grondslag van het leven, en de adel van de 
zeden. Dit wordt door Alcuinus uitgebreid met de religie, de menselijke eer, en de 
verdienste van de eeuwige gelukzaligheid – zeker met deze laatste toevoeging 
kerstent Alcuinus de definitie van virtus, wat hij in De rhetorica nog niet deed.68 De 
visie uit De rhetorica van deugd als doel op zich past daar niet bij; deze opvatting 
ontbreekt ook in De virtutibus et vitiis. 
In De virtutibus et vitiis is prudentia de deugd die de juiste kennis 
bewerkstelligt, waaruit het juiste gedrag voortvloeit: prudentia omvat de kennis van 
goddelijke en menselijke zaken, al naar gelang het mensen gegeven is. Daardoor 
weet de mens ook wat te doen en wat te vermijden is, zoals de psalm zegt: Diverte 
a malo, et fac bonum (Ps. 33,15).69 Twee veelvoorkomende omschrijvingen van 
prudentia, waardoor men kennis heeft van (goddelijke en) menselijk zaken, en 
waardoor men weet wat na te streven en wat te vermijden, worden zo 
gecombineerd. Net als in De rhetorica wordt prudentia omgedoopt tot wijsheid 
(sapientia) als de deugd christelijk geïnterpreteerd wordt. Deze omschrijving van 
wijsheid in De virtutibus et vitiis is identiek aan die uit De rhetorica: door wijsheid 
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 Bullough, ‘Alcuin and Lay Virtue’, 79. 
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 Wallach, Alcuin and Charlemagne, 232. 
66
 Bullough, ‘Alcuin and Lay Virtue’ 85-90; Otten, ‘The Texture of Tradition’, 26-28; Wallach, Alcuin and 
Charlemagne, 232.  
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 Zie ook Bullough, ‘Alcuin and Lay Virtue’, 82. Wallach dateert De virtutibus et vitiis vóór De rhetorica 
en stelt dat Alcuinus De virtutibus et vitiis kopieerde in De rhetorica (Wallach, Alcuin and Charlemagne, 
41-42, 247). Tegenwoordig gaat men ervan uit dat qua datering en dientengevolgde ook qua receptie 
het omgekeerde het geval was.  
68
 Alcuinus, De virtutibus et vitiis 35: ‘Primo sciendum est quid sit virtus. Virtus est animi habitus, 
naturae decus, vitae ratio, morum pietas, cultus divinitatis, honor hominis, aeternae beatitudinis 
meritum.’ (PL 101, 637). 
69
 ibidem 35: ‘Prudentia est rerum divinarum humanarumque, prout homini datum est, scientia; in qua 
intelligendum est, quid cavendum sit homini, vel quid faciendum: et hoc est, quod in Psalmo legitur: 
Diverte a malo, et fac bonum [Ps. 33,15].’ (PL 101, 637). In brief 307 (801-804) omschrijft Alcuinus 
sapientia als volgt: ‘Sapientia est, ut philosophi definierunt, divinarum humanarumque rerum scientia.’ 
(MGH Ep. Karolini Aevi II, 466). 
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komt een waarlijk wijs man tot kennis van God voor zover zijn menselijke 
beperkingen hem dat toestaan, vreest hij God en gelooft hij in het toekomstig 
oordeel.70 Het is geen specifieke heersersdeugd; deze prudentia moeten alle 
mensen in acht nemen. 
Ook iustitia heeft dezelfde strekking als in De rhetorica: het is de adel van 
de geest, waardoor ieder het zijne gegeven wordt. De ciceroniaanse onder-
verdelingen worden grotendeels buiten beschouwing gelaten. Door iustitia worden 
de religie, de menselijke wet, het juiste oordeel, en de juiste verhoudingen in alle 
levenszaken onderhouden.71 De christelijke herziening van iustitia betreft in de 
eerste plaats de liefde voor God. Wat is immers rechtvaardiger is dan de Heer 
liefhebben en Zijn geboden onderhouden? God schept ons als we niet bestaan en 
herschept ons als we verloren zijn, bevrijdt ons van de dienstbaarheid aan de 
duivel die al het goede dat we hebben te gronde richt, zo stelt Alcuinus.72 Evenmin 
als in De rhetorica is iustitia een koningsdeugd, die de koning aanspoort tot 
rechtvaardig bestuur en rechtvaardig oordelen. Antons redenering dat de 
vermelding van iustitia in De virtutibus et vitiis wijst op heersersethiek is daarmee 
niet geheel correct. Gezien de inhoud van de deugd is iustitia in dit geval niet de 
koningsdeugd die essentieel is voor het functioneren van de vorst, maar één van 
de vier kardinale deugden. Net als in De rhetorica wijst de definitie van iustitia (als 
kardinale deugd) erop dat er in dit geval geen sprake is van heersersethiek.73 
Fortitudo houdt de moed in om geduld en lankmoedigheid te beoefenen, 
en volharding in goede werken en overwinning op alles waardoor zonden 
ontstaan.74 Fortitudo houdt in een christelijke context eveneens het volharden in 
tegenspoed in, maar net als in De rhetorica voegt Alcuinus er het gevaar van de 
duivel aan toe, waarvan alleen christenen zich bewust zijn. Fortitudo is de deugd 
die zegeviert over de duivel en diens influisteringen weerstaat, en alle wereldlijke 
tegenslagen overwint.75 Deze vorm van fortitudo is niet de dapperheid van een 
krijger, maar verwant aan standvastigheid, en daarmee niet alleen voor de vorst, 
maar voor elke christen nastrevenswaardig. 
De omschrijving van temperantia omvat, in tegenstelling tot de kuisheid uit 
het achttiende hoofdstuk, geen elementen die op het ambt van de vorst van 
toepassing zijn. In De virtutibus et vitiis is de belangrijkste taak van temperantia de 
beheersing van alle levenszaken. In De rhetorica is dit één van de subdeugden 
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 ibidem 35: ‘Nulla melior est sapientia, quam ea qua Deus secundum modulum humanae mentis 
intelligitur et timetur, et futurum eius creditur iudicium.’ (PL 101, 637). 
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 ibidem 35: ‘Iustitia est animi nobilitas, unicuique rei propriam tribuens dignitatem. In hac divinitatis 
cultus, et humanitatis iura, et iusta iudicia, et aequitas totius vitae conservatur.’ (PL 101, 637). 
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 ibidem 35: ‘Nam quid est iustius quam Deum diligere eiusque mandata custodire, per quem, dum non 
fuimus, creati sumus [dum perditi fuimus, recreati sumus], et a servitute diabolica liberati, qui nobis 
omnia bona quae habemus, perdonavit?’ (PL 101, 637). 
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 Kardinale deugden en vorstendeugden hoeven elkaar niet noodzakelijk uit te sluiten. Er zijn ook 
vorstenspiegels (uit de latere Middeleeuwen) waarin iustitia als kardinale deugd wordt gedefinieerd, die 
juist in die definitie vorsten wordt aanbevolen; zie István P. Bejczy and Cary J. Nederman (eds.), 
Princely Virtues in the Middle Ages, 1200-1500 Disputatio 9 (Turnhout; ter perse).  
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 ibidem 35: ‘Fortitudo est magna animi patientia et longanimitas, et perseverantia in bonis operibus, et 
victoria contra omnium vitiorum genera.’ (PL 101, 637). 
75
 ibidem 35: ‘Quid hac fortitudine melius est quam diabolum vincere, et eius omnes superare 
suggestiones et omnia adversa mundi pro Dei nomine fortiter tolerare?’ (PL 101, 637). 
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van temperantia; temperantia is de enige van de vier deugden in De virtutibus et 
vitiis waarvan de omschrijving weinig verwantschap vertoont met de omschrijving 
in De rhetorica. In het kader van temperantia adviseert Alcuinus Wido niet al te 
zeer lief te hebben of al te zeer te haten; goed doordachte nauwgezetheid moet 
alle wisselvalligheden van het leven temperen.76 Ook de christelijke temperantia in 
De virtutibus et vitiis heeft qua omschrijving weinig gemeen met die in De rhetorica: 
temperantia omvat de wijze van leven tussen mensen onderling en zorgt ervoor dat 
mens over alles gematigd nadenkt, en handelt met overleg aangaande zijn welzijn. 
Wel leiden de vier deugden net als in De rhetorica uiteindelijk naar caritas, het 
belangrijkste kersteningselement van de uiteenzetting over de vier deugden.77  
De passage over de vier deugden in De virtutibus et vitiis bevat geen 
heersersethiek, geen bepalingen die het ambt van de vorst aangaan. In de 
passages die aan de vier deugden vooraf gaan, worden enkele zaken genoemd 
die als specifiek heersersadvies opgevat kunnen worden, maar deze zijn niet 
omvangrijk of overtuigend genoeg om het werk als geheel als vorstenspiegel te 
bestempelen. Ik ben het dan ook eens met McKitterick: De virtutibus et vitiis draait 
niet om Wido de graaf maar om Wido de mens – al zou ik zeggen: Wido de 
christen. 
  
2.4. Ter vergelijking: De anima 
De animae ratione liber ad Eulaliam virginem (801-804) was bedoeld voor 
Gundrade, bijgenaamd Eulalia, zuster van Adalhard van Corbie en nicht van Karel 
de Grote. Alcuinus schreef het werk op haar verzoek om een traktaat over de ziel. 
In De anima worden de vier deugden geïntegreerd in de driedeling van de ziel. 
Hoewel het gaat om een werk met een moreel onderwerp, bedoeld voor iemand uit 
de hogere klasse, zijn er de nodige verschillen met De rhetorica en De virtutibus et 
vitiis. Van Cicero zijn geen invloeden te bespeuren, maar wel van christelijke 
autoriteiten als Augustinus en Isidorus van Sevilla. Alcuinus hanteert de driedeling 
van de ziel uit Isidorus’ De differentiis:78 de ziel kent een deel waar de begeerte 
zetelt, een deel waar de ratio zetelt en een deel waar de toorn zetelt. In de 
uitwerking van deze driedeling van de ziel komen de vier deugden aan bod. De 
begeerte en de toorn heeft de mens gemeen met de dieren, maar de ratio 
onderscheidt mensen van dieren; zij waarderen raad en munten uit in begrip. Als 
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 ibidem 35: ‘Temperantia est totius vitae modus, ne quid nimis homo vel amet, vel odio habeat; sed 
omnes vitae huius varietates considerata temperet diligentia.’ (PL 101, 637) 
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 ibidem 35: ‘Nonne melius est et beatius Deum diligere, qui est aeterna pulchritudo, aeterna fragrantia, 
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 ed. James Joseph Marc Curry, De ratione animae (Ann Arbor 1968) 6-7. 
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eigenschap van het verstand moet de ratio weerstand bieden aan begeerte en 
toorn. Daarna meldt Alcuinus dat er vier excellente deugden van de geest zijn.79 
Dat de vier deugden in dit werk ook twee maal omschreven worden is niet 
het gevolg van invloed van De rhetorica en De virtutibus et vitiis, maar van 
Augustinus. De omschrijvingen van de vier deugden zijn beïnvloed door De 
moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum, waarin de vier 
deugden eveneens twee maal omschreven worden.80 In Augustinus’ eerste 
omschrijving zijn de vier deugden verschillende vormen van liefde, en de tweede 
maal worden ze direct op God, het object van die liefde betrokken. Dat is ook het 
geval in de tweede reeks omschrijvingen van de vier deugden in De anima. De 
eerste reeks omschrijvingen betreft in De anima vooral het gedrag jegens anderen 
op deze aarde. Behalve in het geval van temperantia zijn de omschrijvingen niet 
woordelijk tot Augustinus te herleiden, maar het algemene idee van de 
omschrijvingen, namelijk dat elke deugd de mens helpt aan God vast te houden, is 
hetzelfde. Het werk bevat eveneens een augustiniaanse nadruk op caritas als 
intentie van de vier deugden: Alcuinus stelt dat de vier deugden vervolmaakt 
worden door caritas, en zo de liefde voor God en de naaste tot stand brengen. 
Zonder caritas kan de mens niet aan God vasthouden. De vier deugden worden 
getooid door het diadeem van de caritas.81 Overigens wijkt de volgorde van 
behandeling af: Augustinus begint met temperantia, en dan volgen fortitudo, iustitia 
en prudentia, terwijl Alcuinus de volgorde sapientia, iustitia, temperantia en 
fortitudo aanhoudt – bijna dezelfde volgorde als in De rhetorica en De virtutibus et 
vitiis.  
De eerste omschrijving van prudentia in De anima luidt dat prudentia 
onderscheidt wat gedaan en wat niet gedaan moet worden.82 De tweede 
omschrijving van prudentia als christelijke wijsheid betreft het weten dat God 
bemind moet worden.83 Iustitia bewerkstelligt vooral dat God bemind wordt en de 
mens juist leeft tussen verwante zielen.84 De tweede omschrijving van iustitia in De 
anima als het aanbidden van God die de bron van het menselijk bestaan is en al 
het goede dat de mens bezit, verschilt weinig van de eerste uit dat werk.85 In 
tegenstelling tot in De rhetorica en De virtutibus et vitiis noemt Alcuinus in De 
anima temperantia vóór fortitudo, en wel als de deugd die begeerte en toorn 
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 Alcuinus, De anima 3: ‘Triplex est enim animae, ut philosophi volunt, natura: est in ea quaedam pars 
concupiscibilis, alia rationalis, tertia irascibilis. Duas enim habent harum partes nobiscum bestiae et 
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 Mähl, Quadriga virtutum, 112. 
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 ibidem 4: ‘Quae est vera sapientia, nisi Deum intelligere amandum?’ (PL 101, 640). 
84
 ibidem 3: ‘(…) et iustitia, qua Deus colitur, et amatur, et recte vivitur inter consocias animas (…).’ (PL 
101, 640). 
85
 Alcuinus, De anima: ‘Quae est iustitia, nisi eum colere, a quo est, et quidquid habet boni, ab eo 
habet?’ (PL 101, 640). 
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beheerst, opdat de vaste grenzen van de eerlijkheid niet overschreden worden.86 
De tweede omschrijving van temperantia volgt bijna woordelijk die van Augustinus 
in zijn De moribus: wat anders is temperantia, dan dat men zich onschuldig betoont 
in volmaaktheid van leven, aan Hem die men liefheeft?87 Als laatste van de vier 
deugden komt fortitudo aan bod als de deugd waardoor de geest standvastig blijft 
als de mens belaagd wordt door de tegenslagen van het leven. De definitie van 
fortitudo als de deugd die zorgt voor volharding in tijden van tegenspoed is het 
meest gebruikelijk in de vroege Middeleeuwen. De kerstening van fortitudo in de 
tweede omschrijving bestaat uit liefde voor God, voor wie de tegenspoed 
verdragen wordt.88 Op iustitia na komt de eerste omschrijving van elke deugd 
grotendeels overeen met de klassieke definities (prudentia maakt onderscheid 
tussen het goede en het slechte, fortitudo geeft kracht in tegenslagen en 
temperantia beheerst begeerte). In de tweede omschrijving wordt die definitie op 
God toegespitst, en dan zijn er overeenkomsten met De moribus te constateren. 
De uitzondering is iustitia, zoals bij Augustinus ook vaak het geval is. Beide 
omschrijvingen van iustitia in De anima ontlopen elkaar niet veel: in beide gevallen 
betreft iustitia het beminnen van God. In de eerste omschrijving leeft de mens 
daardoor tussen verwante zielen, en in de tweede omschrijving wordt er een 
lofprijzing aan God toegevoegd. Alcuinus’ definities van de vier deugden in De 
anima zijn daarmee minder doordacht dan die van Augustinus.  
In De anima wordt virtus niet gedefinieerd, al wordt aan het eind van het 
werk, zonder dat de vier deugden aan bod komen, wel vermeld dat deugd de 
schoonheid van de ziel is.89 Daarnaast, eveneens in de afsluiting van het werk, 
onderschrijft Alcuinus de onderlinge verbondenheid van de vier deugden als hij 
zegt dat de ziel de vier deugden alleen dan volmaakt bezit als zij ze alle vier bezit. 
En bovendien: alleen wanneer de deugden zijn gericht op caritas kan de 
Drievuldigheid in de ziel wonen.90 De kerstening van de vier deugden in De anima 
blijkt uit deze rol van caritas, en met name uit de tweede reeks definities waarbij 
God telkens op de deugd betrokken wordt. 
 
2.5. Wenken voor de adel: conclusie 
De context waarin de vier deugden in de drie bovengenoemde werken ter sprake 
komen is verschillend: in De rhetorica voortkomend uit een verhandeling over 
welsprekendheid, in De virtutibus et vitiis als aanvoerders van het deugdenleger in 
de strijd tegen zonden, en in De anima in een uitwerking over de driedeling van de 
                                               
86
 ibidem 3: ‘(…) temperantia, quae concupiscentiam vel iram gubernat, ne definitos honestatis terminos 
transgrediantur (…).’ (PL 101, 640). 
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fidei veritate, dignam efficiet animam habitatione sanctae Trinitatis.’ (PL 101, 646). 
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ziel. In moderne terminologie zou men kunnen zeggen: met betrekking tot retorica, 
moraalleer en psychologie. 
Alcuinus geeft de vier deugden een hoofdrol in de moraal, en doet dat op 
systematische wijze. Hij geeft zich als geen ander in de vroege Middeleeuwen 
rekenschap van de filosofische, niet-christelijke herkomst van de vier deugden, en 
maakt de verschillen tussen de filosofische en christelijke beoefening van de 
deugden duidelijk. Hij noemt beide definities, maar deze zijn niet zonder meer 
uitwisselbaar. Dat de christelijke uitoefening de voorkeur geniet spreekt voor zich, 
dat hoeft Alcuinus niet te expliciteren. Inhoudelijk worden vooral prudentia en 
iustitia gekerstend. Bovendien worden de deugden als viertal verbonden met 
caritas: zonder caritas kunnen de vier deugden niet beoefend worden. In De anima 
worden de vier deugden daarnaast ook gekerstend door ze op de relatie tot God te 
betrekken. 
Aangezien Alcuinus zich op Cicero baseert, vertonen de definities van de 
vier deugden geen grote verschillen met die in bijbelcommentaren uit dezelfde 
periode, die immers ook op die uit de klassieke filosofie gebaseerd zijn. Alcuinus 
noemt de onderlinge verbondenheid van de vier deugden niet in De rhetorica en in 
De virtutibus et vitiis, wel in De anima. Opmerkelijk is de invloed die Augustinus, en 
met name zijn De moribus uitgeoefend lijkt te hebben op de tweede reeks 
omschrijvingen van het viertal in De rhetorica en De virtutibus et vitiis, en vooral in 
De anima. Deze invloed is tevens een kersteningselement van de vier deugden bij 
Alcuinus. Voor de vier deugden zijn invloeden van Augustinus, en zeker van De 
moribus, in de vroege Middeleeuwen betrekkelijk zeldzaam. Het toont eveneens 
aan dat Alcuinus zich voor de vier deugden niet alleen op Cicero baseerde. 
De rhetorica en De virtutibus et vitiis dient de vorst wel te weten wat de vier 
deugden zijn, zoals alle christenen dienen te weten wat de vier deugden zijn. Deze 
aansporingen zijn echter algemeen; het viertal wordt niet toegepast op het 
vorstelijk ambt. Alcuinus heeft dus nooit een echte heersersethiek geschreven. Dit 
wordt bevestigd door de vergelijking van iustitia in De rhetorica en De virtutibus et 
vitiis met iustitia in vorstenspiegels die heersersethiek bevatten. In Alcuinus’ 
werken is iustitia een kardinale deugd, die wordt gedefinieerd zoals de kardinale 
deugd iustitia in deze periode meestal wordt gedefinieerd: iustitia betekent ieder 
het zijne geven, of wordt nauw verbonden met caritas. In vorstenspiegels waarin 
daadwerkelijk sprake is van heersersethiek wordt iustitia regelmatig genoemd, 
maar heeft dan een heel andere betekenis. Als koningsdeugd wordt iustitia niet 
gedefinieerd als ieder het zijne geven of als caritas, maar is een praktische deugd 
die wordt betrokken op het ambt van de vorst, met name op de rechtspraak. 
Bovendien moet de vorst iustitia niet alleen bezitten, uitdragen en bevorderen, 
maar in alle opzichten belichamen. Konings-iustitia heeft dus een grotere 
draagwijdte en meer effecten dan de kardinale deugd iustitia.  
Daarnaast worden bij de definitie van iustitia als kardinale deugd prudentia, 
fortitudo en temperantia eveneens genoemd, terwijl deze drie deugden ontbreken 
bij beschouwingen over iustitia als koningsdeugd. Alcuinus associeert de kardinale 
deugd iustitia niet met iustitia als koningsdeugd, ofschoon hij voor heersers schrijft. 
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Andersom leidt de vermelding van iustitia in vroegmiddeleeuwse vorstenspiegels 
niet tot beschouwingen van prudentia, fortitudo en temperantia. Deze drie deugden 
past Alcuinus evenmin toe op de plichten van de vorst. De inhoud van deze 
deugden valt samen met de ‘kardinale’ omschrijvingen die de deugden in andere 
vroegmiddeleeuwse werken krijgen, niet met koningsdeugden. Ik heb de indruk dat 
Alcuinus eerder de heerser kennis wilde te laten nemen van de vier deugden voor 
zijn persoonlijke ontwikkeling, dan dat de heerser zijn regering naar de vier 
deugden moest richten.   
 
 
3. Receptie van Alcuinus: heersers en de vier deugden 
 
Alcuinus’ systematische behandeling van de vier deugden bleef niet zonder 
invloed. In de Karolingische periode gingen diverse auteurs die de vier deugden 
noemen te rade bij Alcuinus. Een van de meest prominente auteurs die Alcuinus 
recipieerde was Alcuinus’ befaamde leerling Hrabanus Maurus, die net als zijn 
leermeester de vier deugden ter sprake brengt in een werk bedoeld voor een vorst. 
Naast de kwestie van de kerstening van de vier deugden zal in het onderstaande 
worden nagegaan of er bij Hrabanus sprake is van heersersethiek. Vervolgens 
komt een passage uit de Praeloquia van Rather van Verona aan bod, die de vier 
deugden de koningsdeugden bij uitstek noemt. 
 
3.1. Beïnvloed door Alcuinus: Hrabanus’ koningsdeugden 
Hrabanus Maurus (776/784-856) schreef een indrukwekkend aantal bijbel-
commentaren, die de basis van zijn gezag vormden. In hoofdstuk zeven zal blijken 
dat Hrabanus’ bijbelexegese nu eens bestond uit citaten van de autoriteiten, dan 
weer uit eigen interpretaties. Deze werkwijze valt ook te bespeuren in zijn niet-
exegetische werken die in dit hoofdstuk aan bod komen. In plaats van zich te 
baseren op Gregorius en vooral Beda, zoals hij in zijn bijbelcommentaren deed, 
gaat Hrabanus in de hier behandelde werken vooral uit van Alcuinus’ denkbeelden, 
die hij soms letterlijk aanhaalde, en in andere gevallen verwerkte tot een eigen 
visie. 
Dat laatste is het geval in De anima, een kort werk dat Hrabanus in 865 
schreef voor koning Lotharius II. Het aandeel van de vier deugden hierin is relatief 
groot: het beslaat ongeveer een derde van het werk. Volgens Mähl komt dit voort 
uit de pedagogische bedoeling van het werk, waarbij de vier deugden dienden als 
het Leitbild voor heersers.91 In eerste instantie geeft Hrabanus een uitvoerige 
neutrale omschrijving van het deugdenviertal. Daarbij baseert hij zich op Alcuinus, 
aangevuld met eigen overwegingen.92 Daarna herinterpreteert Hrabanus de vier 
                                               
91
 Mähl, Quadriga virtutum, 142-143. 
92
 Ook in In honorem sanctae crucis (ca. 810 en later) baseert Hrabanus zich op de onderverdelingen 
van de deugden uit Alcuinus’ De rhetorica, waaraan eigen observaties zijn toegevoegd. Daaraan 
voorafgaand stelt Hrabanus dat het heilige kruis de vier deugden omvat: ‘Omnium enim virtutum 
iucunditas per ipsum et in ipso mundo collata est, quia in ipso rerum perfectio conpleta est. In ipso 
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deugden als koningsdeugden. Voordat Hrabanus de vier morele deugden van de 
ziel, zoals hij ze noemt, bespreekt, geeft hij eerst een etymologische verklaring van 
virtus: het komt van vis, dat kracht (fortitudo) betekent. Met virtus kan men alle 
gebeurtenissen met kracht in gemoed en ziel verdragen. Hrabanus citeert 
vervolgens uit Pomerius’ De vita contemplativa: deugd is heilig, onzichtbaar, 
onlichamelijk en zeer zuiver, en houdt zich ver van alle kwaad. Waar deugd heerst, 
maakt ze alles heilig, zuiver, stevig, en stabiel.93 Dan voert Hrabanus ook de 
definitie van virtus uit De virtutibus et vitiis ten tonele, maar hij verandert Alcuinus’ 
definitie: 
 
Alcuinus, De virtutibus et vitiis 35:  
‘Virtus est animi habitus, naturae decus, 
vitae ratio, morum pietas, cultus 
divinitatis, honor hominis, aeternae 
beatitudinis meritum.’  
(PL 101, 637) 
Hrabanus, De anima 6:  
‘Virtus est animi habitus, decus vitae 
rationabilis, dispositio morum, pietatis 
appetitus, omnisque honor, cultusque 
deitatis.’94 
(PL 110, 1117) 
 
Volgens Mähl baseerde Hrabanus deze omschrijving van virtus op die uit Halitgars 
Liber poenitentialis (zie daarvoor paragraaf 4.2. van dit hoofdstuk).95 Halitgar en 
Hrabanus variëren inderdaad beide op de omschrijving van Alcuinus, maar beide 
variaties verschillen ook onderling. De manier waarop Hrabanus hier virtus 
omschrijft wijkt net zowel af van Alcuinus als van Halitgar, dus Hrabanus kan zich 
op beide auteurs gebaseerd hebben.   
Deze virtus, vervolgt Hrabanus, bestaat uit vier morele deugden, die zo 
genoemd worden omdat ze de zeden van de mens sieren. Want als prudentia 
ontbreekt, zal lompheid de geest misvormen, als fortitudo afwezig is, heerst 
zwakheid, zonder iustitia weet niemand wat scheef, verdraaid en misvormd is, en 
bij gebrek aan temperantia heerst afwijking en wordt de geest aangetast door 
overdaad.96 In navolging van Gregorius zegt Hrabanus dat de vier deugden de 
                                                                                                                       
celsitudinem suam prudentia demonstrat, in ipso soliditatem suam iustitia revelat, in ipso potentiam 
suam fortitudo consignat, in ipso moderamina sua temperantia collaudat. Hic etiam prudentia 
acquisitionem sapientiae et conprehensionem veritatis devotis concedit, atque hinc providentiae, 
intellegentiae et memoriae dona, omnis fidelis percipit. Hic iustitia fidei fundamentum posuit, atque hinc 
pietatis et religionis, gratiae quoque et vindicationis aequitatem unicuique distribuit. Hic fortitudo blanda 
cuncta et adversa magnificentissime contemnit, atque hinc fidentiae, patientiae et perseverantiae 
exempla proponit. Hic temperantia in libidinis ac pertinaciae insolentes impetus frena disciplinae inicit, 
atque hinc pudicitiae et continentiae, clementiae quoque et sobrietatis multiplicia dona desiderantibus 
inpendit.’ (Hrabanus Maurus, In honorem sanctae crucis C6; CCCM 100, 65). 
93
 Hrabanus Maurus, De anima 6: ‘Est ergo virtus omnis sancta res, invisibilis atque incorporea, sancta, 
mundissima, prorsusque omni carens malo. Quae ubi manserit, cuncta sancta facit, munda, firma, 
atque stabilia.’ (PL 110, 1115). Cf. Pomerius, De vita contemplativa 3, 16, 1. 
94
 Zonder direct aan de vier deugden te refereren meldt Hrabanus in zijn In honorem sanctae crucis: 
‘Est virtus habitus animi morum et decus omne / Nobilitas vitae, ratio et moderatio linguae (Hrabanus 
Maurus, In honorem sanctae crucis B6; CCCM 100, 63) en ‘Virtus est animi habitus, naturae decus, 
vitae ratio, morum nobilitas et linguae moderatio.’ (In honorem sanctae crucis D6; CCCM 100, 239). 
95
 Mähl, Quadriga virtutum, 146. 
96
 Hrabanus Maurus, De anima 6: ‘Nam si prudentia hominum desit, hebetudine animi continuo 
deturpatur. Si fortitudo absit, confestim imbecillitati addicitur. Ubi vero iustitia abest, quis nesciat cuncta 
prava, cuncta torta, deformiaque adesse? Sin autem et temperantia defuerit, omnia superflua 
modumque excedentia, ipsa sua nimietate animum dehonestabunt.’ (PL 110, 1115). 
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menselijke ziel ondersteunen zoals een huis op vier hoeken steunt (cf. Moralia in 
Iob 2, 49, 76). De vier deugden vormen het stevige fundament van de ziel. 
Bovendien zijn ze onderling verbonden (een aspect van het viertal dat Alcuinus 
alleen noemde in zijn De anima): zonder de andere drie kan geen van de deugden 
volmaaktheid bereiken. Fortitudo ondersteunt prudentia, iustitia siert fortitudo, 
temperantia beteugelt iustitia, opdat deze de juiste balans heeft, alles gematigd 
uitvoert en niet bovenmatig ontbrandt.97 De beheersing van iustitia is een taak die 
temperantia vaker wordt toebedeeld. 
Hrabanus begint de uiteenzetting van de afzonderlijke deugden met 
prudentia, waaraan hij twee andere namen geeft, en bij elk een andere functie 
onderscheidt. Enerzijds wordt prudentia providentia genoemd, dat voorspoed en 
tegenspoed voorziet. Prudentia zorgt ervoor dat men in beide gevallen op 
adequate wijze handelt.98 Anderzijds betekent prudentia sapientia, in de zin dat ze 
onderscheid maakt tussen wat vermeden en wat nagestreefd moet worden. 
Hrabanus vervolgt zijn uiteenzetting met de alcuiniaanse omschrijving van 
prudentia als de kennis van menselijke en goddelijke zaken, voor zover dat 
mensen gegeven is. Door prudentia begrijpen ze wat ze moeten doen en laten.99 
Deze omschrijving komt inhoudelijk, maar niet woordelijk overeen met de 
omschrijving van prudentia in De virtutibus et vitiis. Het onderscheid dat Alcuinus 
maakt tussen de filosofische prudentia en de christelijke sapientia neemt Hrabanus 
niet over, voor hem zijn prudentia en sapientia hetzelfde. Hrabanus kerstent 
prudentia vervolgens door naar Paulus een onderscheid te maken tussen wereldse 
en geestelijke prudentia. De wereldse prudentia is uit op het eigen gewin, ook als 
dat ten koste van anderen gaat. Over deze prudentia zei Paulus: ‘Prudentia carnis 
mors est’ (Rom. 8,6). Als de geestelijke prudentia of sapientia als gave Gods 
verworven wordt, kan ze noch door eigen zonde, noch door die van anderen teniet 
gedaan worden. Ze brengt anderen geen schade toe bij het verwerven van eigen 
voordeel, en wil voor anderen te zorgen zoals voor zichzelf. De spirituele prudentia 
streeft steeds naar het ware en het heilige. Paulus zei dan ook: ‘Prudentia autem 
spiritus, vita et pax’ (Rom. 8,6).100 Ook de toevoeging dat prudentia op aarde nooit 
volmaakt beoefend kan worden wijst op kerstening van prudentia.101 
                                               
97
 ibidem 6: ‘Si ergo hae quattuor virtutes animum hominis obtinuerint, quasi quattuor angulis domus 
sustinebitur, ne ulla vi tempestatum corruat: sed potius quidquid aedificare voluerit, quasi firmissimo 
fundamento superponet. Sed istae quattuor virtutes ita sibi sunt connexae, ut alia sine alia nullo modo 
perfectionem accipere queat. Nam prudentiae fortitudinem suppeditari necesse est. Item fortitudinem 
iustitia exornat. Temperantia autem iustitiam quadam temperatura, ne ultra modum inardescat, refrenat: 
sed omnia mensurate faciat.’ (PL 110, 1115). 
98
 ibidem 7: ‘Prudentia igitur dicitur quasi providentia, quae sui perspicacia perspicit ea quae provenire 
possunt, sive prospera, sive adversa: ut videlicet caute agat, ne aliquando aut prosperis elevetur, aut 
deiiciatur adversis.’ (PL 110, 1115-1116). 
99
 ibidem 7: ‘Quae etiam alio nomine sapientia dicitur, eo quod in palato cordis sapiat, quid reiicere, 
quidve in intimis traiicere debeat. Est ergo prudentia sive sapientia rerum divinarum sive humanarum, in 
quantum homini conceditur, scientia. Per hanc intelligimus quid cavendum, quidve faciendum nobis sit.’ 
(PL 110, 1116). 
100
 ibidem 7: ‘De qua prudentia Paulus dicit: Prudentia carnis mors est. Mors utique animae [Rom. 8,6]. 
At contra prudentia sive sapientia quae dono Dei acquiritur, nec suo peccato perire potest, nec alieno. 
Nullumque dispendium aliis ob gratiam sui lucri facere cupit, sed omnibus sicut sibi, providere desiderat. 
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Hrabanus vervolgt met fortitudo, die hij een helper van prudentia noemt. 
Fortitudo is standvastigheid in het goede en overwinning van het slechte – een 
parafrase van de omschrijving uit De virtutibus et vitiis.102 Deze deugd overwint niet 
alleen tegenspoed, maar ook alle begeertes van het vlees.103 De nadere 
omschrijving van fortitudo heeft een christelijk karakter en is van Hrabanus’ eigen 
hand. Net als bij prudentia gaat hij uit van twee soorten fortitudo, in dit geval de 
fortitudo van de duivel en die van Christus.104 Vanzelfsprekend is de fortitudo 
diabolica zo extreem dat het tot de zonde van hooghartigheid, halsstarrigheid, of 
eigenzinnigheid verwordt, waardoor voorkómen wordt dat de mens door heilige 
overtuigingen wordt afgewend van misvormde daden.105 De fortitudo Christi 
betekent verdraagzaamheid, volharding en geduld, daar het de mens in staat stelt 
alle tegenslag geduldig en standvastig verdragen.106 
De volgende deugd is iustitia, waarvan Hrabanus rectitudo en aequitas als 
synoniemen noemt. Iustitia is de bewaker van het recht, dat wil zeggen van de wet. 
Hrabanus benadrukt opnieuw de onderlinge verbondenheid van de deugden als hij 
vermeldt dat wanneer iustitia zich met fortitudo verbindt, ze des te sterker is in het 
afwenden van het kwaad.107 Hrabanus’ omschrijving van iustitia is geïnspireerd op 
De virtutibus et vitiis: iustitia is een eigenschap van adel van de geest (nobilitas 
animi), die maakt dat ieder krijgt wat hem toekomt. Dat wil zeggen dat het goede 
waardige lof ontvangt, terwijl kromme en slechte zaken berisping ontvangen.108 Na 
iustitia als ‘ieder het zijne geven’ kerstent Hrabanus iustitia door het gelijk te stellen 
aan caritas. Wat is immers rechtvaardiger dan God, die de mens geschapen heeft, 
met ons hele hart te beminnen? Wat kan rechtschapener zijn, dan de naasten te 
                                                                                                                       
De qua prudentia idem Paulus, cum de prudentia carnis disputasset, subiunxit dicens: Prudentia autem 
spiritus, vita et pax [Rom. 8,6].’ (PL 110, 1116). 
101
 ibidem 7: ‘Quod videlicet infirmitate carneae sarcinae praepediente fit: quia nullus in carne positus, 
cuncta perfecte praevidere et cavere potest.’ (PL 110, 1116). 
102
 ibidem 8: ‘Fortitudo igitur est longanimitas et perseverantia in bonis, tolerantiaque et victoria contra 
omnia tentamenta vitiorum.’ (PL 110, 1116). 
103
 ibidem 8: ‘Quae ita animo inesse debet, ut non solum adversa vincat, verum etiam cuncta illecebrosa 
et voluptuosa atque delectationem carnis moventia, superet et necet, atque exstinguat. Quod cum 
fecerit, iure fortitudo dicetur. Nam si adversantia superet, blanditiis vero petulantis carnis assentiat, non 
fortitudo, sed resolutio vocabitur: quoniam ad delectabilia solvitur.’ (PL 110, 1116).  
104
 ibidem 8: ‘Fortem, scilicet diabolum, atrium vero illius, mundum intelligimus. De quo atrio fortiore 
superveniente, id est Christo, victus et superatus, eiectus est. Sed fortitudo diabolica quae pravos in 
malis roborat, et Christi fortitudo qua sancti ad toleranda adversa corroborantur, non solo actu, sed 
etiam ipsa varietate nominum differunt.’ (110, 1117). 
105
 ibidem 8: ‘Namque diabolica dicitur contumacia, pertinacia, sive etiam pervicacia, quae hominem non 
sinunt a pravis actibus sanctis persuasionibus revocari.’ (PL 110, 1117). 
106
 ibidem 8: ‘Fortitudo vero Christi, ipsa est perseverantia seu tolerantia: nec non et patientia, quae 
omnia adversa longanimiter, et patienter tolerat.’ (PL 110, 1117). 
107
 ibidem 9: ‘Iustitia igitur dicitur, quasi iuris custodia, eo quod quidquid ius, id est, lex praecipit, 
custodiat: vel quidquid prohibet devitet. Haec ergo si fortitudini coniuncta fuerit, eam omni modo 
condecorat. Nam quidquid forte est, nisi iustum fuerit, ad pravam, sine dubio, partem derivabitur.’ (PL 
110, 1117). 
108
 ibidem 9: ‘Iustitia ergo est propria nobilitas animi, quae unicuique debitam praestat retributionem. 
Bonis, scilicet dignam retribuens laudem: pravisque et malignis, debitam ingerens vituperationis 
reprehensionem.’ (PL 110, 1117). 
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beminnen als onszelf?109 Deze omschrijving is eveneens een parafrase van de 
definitie van de deugd uit Alcuinus’ De virtutibus et vitiis. 
Op iustitia volgt temperantia, want het is noodzakelijk dat iustitia door 
matigheid in toom wordt gehouden. De beheersing van met name iustitia is een 
taak die temperantia vaker toebedeeld krijgt. Temperantia beheerst niet alleen 
iustitia, maar leidt tot matiging van de geest in alle zaken. Hrabanus leidt 
temperantia af van het woord temperare (temperen). De koele temperantia tempert 
de hitte van de geest, zoals koude een overvloed aan groen en planten tempert.110 
Hrabanus definieert temperantia vervolgens als de deugd van de geest, die het 
geheel van het leven matiging oplegt, de haat vervloekt, of de liefde streelt. Het is 
de liefde waarmee temperantia alle zaken tempert en matigt.111 Temperantia wordt 
ook onderscheidingsvermogen (discretio) genoemd, omdat ze behalve alles te 
matigen ook alles onderscheidt. Zoals vaker vertoont de omschrijving van 
temperantia geen duidelijke tekenen van kerstening. Temperantia voorkomt dat 
zaken te zeer naar rechts of naar links afbuigen. Dat brengt Hrabanus bij het 
principe van de via regia, de gulden middenweg die met gematigde pas belopen 
moet worden. Vandaar dat het filosofische motto ‘alles met mate’ (dat ook 
genoemd wordt in De rhetorica) ondanks zijn bondigheid, in dit leven een 
prijzenswaardig en noodzakelijk streven is, aldus Hrabanus.112 In de 
oorspronkelijke aristotelische opvatting vertegenwoordigt elke deugd de gulden 
middenweg, maar in de Middeleeuwen wordt met name temperantia met dit 
principe verbonden; de middenweg is immers bij uitstek gematigd. 
‘Via regia’ refereert niet alleen aan het gulden midden, maar het betekent 
ook de ‘koninklijke weg’. Zo draagt de vorstenspiegel die Smaragdus van St. Mihiel 
aan het begin van de negende eeuw schreef voor Lodewijk de Vrome de titel Via 
regia.113 In tegenstelling tot Alcuinus vindt Hrabanus de vier deugden expliciet 
relevant voor de vorst. Hij stelt dat de vier deugden niet alleen noodzakelijk zijn in 
alle dingen, maar ook bijdragen aan de waardigheid van de vorst. Meer dan de vier 
deugden als specifieke heersersdeugden te presenteren, maakt Hrabanus duidelijk 
dat de vier deugden zoals die gepast zijn voor alle mensen, ook voordelig voor de 
                                               
109
 ibidem 9: ‘Ipsa itaque debitum Deo divinitatis cultum honoremque impendimus, atque dilectionem: 
proximos vero digno dilectionis amore complectimur. Quid enim iustius, quam Deum toto corde diligere, 
a quo conditi sumus dum non essemus? Male autem captivos dicimus quia est et captivitas bona, de 
qua dicitur: Ascendens Christus in altum, captivam duxit captivitatem [cf. Ps. 67,19]. Quid vero rectius 
esse potest, quam proximos qui similes nobis sunt conditi, et pari modo redempti, sicut nos diligere?’ 
(PL 110, 1117). 
110
 ibidem 10: ‘Temperantia ergo dicitur, quoniam moderatione sua temperat animum uniuscuiusque. 
Unde et temperantia dicitur, quia animum temperat caloribus et frigoribus, ne nimis frigida, nimietate 
sua, restringat virentia arbusta.’ (PL 110, 1117). 
111
 ibidem 10: ‘Temperantia igitur est virtus animi, quae suo moderamine totius vitae modum imponit, ne 
quid aut odio nimio exsecretur, aut nimio amore demulceat. Omnes vero varietates quadam diligentia 
considerans, temperat et moderatur’. (PL 110, 1117). 
112
 ibidem 10: ‘Haec etiam discretio alio nomine dicitur: quia omnia discernit ne modum excedant, neque 
ad dexteram, neque ad laevam nimium declinet: sed quadam via regia gradiatur, temperetque gradum, 
ne ultra modum incedat. Unde et philosophica illa sententia, brevis admodum est, sed probatissima in 
hac vita maximeque necessaria: Ne quid nimis.’ (PL 110, 1118). 
113
 zie Jasmijn Bovendeert, ‘Royal or monastic identity? Smaragdus’ Via regia and Diadema 
monachorum reconsidered’ in: Richard Corradini et al. (Hg.), Text and Identities in the Early Middle 
Ages Forschungen zur Geschichte des Mittelalters 12 (Wien 2006) 239-251. 
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vorst kunnen zijn. Prudentia stelt de vorst in staat tegenspoed en voorspoed te 
voorzien, waardoor alles voorzichtig en rationeel overwogen kan worden.114 Door 
fortitudo kan tegenspoed en voorspoed zorgvuldig voorzien worden, en het maakt 
de geest sterk en onwrikbaar in allerlei wereldse gebeurtenissen waarmee vooral 
een vorst te kampen heeft, zoals oorlogen, tumult en conflicten.115 Temperantia is 
geschikt voor een vorst, want het maakt zijn gemoed beheerst en getemperd, en 
voorkomt zowel zwakheid als het te zwaar worden van de via regia.116  
Als Hrabanus uiteenzet waarom prudentia, fortitudo en temperantia ook 
geschikt zijn voor heersers, refereert hij telkens aan de eerder genoemde, neutrale 
beschrijving van de betreffende deugd. Daarin volgt hij Alcuinus. Bij iustitia doet hij 
dat niet. Hrabanus vermeldt niet dat ook een vorst ieder het zijne moet geven of 
zich door caritas moet laten leiden. Hrabanus lijkt eerder aansluiting te zoeken bij 
iustitia als specifieke koningsdeugd, die voor elke vorst noodzakelijk is en die hij in 
alle aspecten van zijn koningschap moet nastreven, zelfs moet belichamen. 
Hrabanus stelt dat geen deugd passender voor een vorst is dan rechtvaardigheid. 
Hij benadrukt dat het van belang is dat de vorst rechtvaardig is, omdat magistraten 
de neiging hebben soms onrechtvaardig te handelen. Als ze de iustitia van de vorst 
tot voorbeeld hebben, zullen ze zich daarmee niet inlaten.117 Dit is een element van 
iustitia als koningsdeugd, niet van iustitia als kardinale deugd. Dit is de enige 
vermelding van iustitia als kardinale deugd (want in gezelschap van de andere drie 
deugden met hun gebruikelijke definities) in een Karolingische vorstenspiegel 
waarbij de inhoud enigszins correspondeert met iustitia als traditionele 
koningsdeugd.  
Ter afsluiting noemt Hrabanus de vier deugden de zuilen die de 
waardigheid, het goede en het aanzien van de vorst dragen, waardoor het rijk goed 
bestuurd wordt. Als de ziel deze morele deugden op zich neemt, wordt het een 
woonplaats van waardigheid.118 In deze afsluiting geeft Hrabanus de deugden een 
belangrijker rol voor de functie van de vorst dan uit de eerdere interpretaties van 
prudentia, fortitudo en temperantia bleek. Echter, de vier deugden worden niet 
inhoudelijk op het ambt van de vorst toegespitst; ook De anima bevat daarom geen 
daadwerkelijke heersersethiek. 
                                               
114
 ibidem 10: ‘Hae itaque virtutes cum omnibus sint necessariae, excellentiae tamen regiae maximum 
decus ornatumque praestant. Per prudentiam quippe omnibus provide prospiciens, caute et 
rationabiliter ea quae provenire possunt, considerat: et acumine sensus quasi acie oculorum, caute 
adversa perspicit ac prospera.’ (PL 110, 1118). 
115
 ibidem 10: ‘Per fortitudinem vero omne quod provide perspexerit, sive adversa sive prospera, forti et 
in concusso animo supportat: eventus scilicet fluctuantis saeculi, bella, tumultus et seditiones, nec non 
et diversos mores hominum. Regia etenim excellentia quanto pluribus praeest, tanto plures eventus 
rerum accidentium perspicit: atque idcirco fortissimo animo cuncta superare decet.’ (PL 110, 1118). 
116
 ibidem 10: ‘Temperantem autem regem apprime decet esse, ut eius praecepta cunctis conveniant, 
ne nimis laxa existant, neve iterum valde gravia: sed tali moderamine atque temperie disposita, ut iuxta 
possibilitatem cunctorum omnia fiant.’ (PL 110, 1118). 
117
 Hrabanus Maurus, De anima 10: ‘Quem vero iustiorem decet esse quam regem? Omnes namque 
iudices cunctique actores, quamvis cupiditate ducti iniusta disponere nitantur, considerantes iustitiam 
regis, nihil iniustum subditis inferre praesument: quoniam iustam vindictam verebuntur.’ (PL 110, 1118). 
118
 Hrabanus Maurus, De anima 10: ‘His itaque quattuor virtutibus quasi solidissimis columnis, omnis 
regiae dignitatis honos decusque attollitur: feliciterque cuncta gubernantur atque exornantur.’ (PL 110, 
1118). 
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In De anima brengt Hrabanus een aantal opvattingen van verschillende 
herkomst samen in een eigen interpretatie van de vier deugden. Zo stelt hij dat 
prudentia zowel voorzienigheid als wijsheid in zich verenigt, en maakt hij 
onderscheid tussen de verkeerde prudentia carnis en de juiste geestelijke 
prudentia. Het begrip prudentia carnis werd in de door mij onderzochte werken nog 
niet eerder in verband gebracht met de kardinale deugd prudentia, en ook het 
onderscheid tussen fortitudo diabolica en fortitudo Christi is nieuw. Hrabanus 
benadert iustitia als rectitudo, als aequitas en als caritas, en temperantia wordt 
verbonden met discretio. Ook zijn de deugden onderling verbonden. Hrabanus 
noemt fortitudo een helper van prudentia, stelt dat wanneer iustitia en fortitudo 
verbonden zijn ze krachtiger zijn in de strijd tegen het kwaad, en vermeldt dat de 
ijver van iustitia getemperd moet worden door temperantia. Net als Beda toont 
Hrabanus zich in dit werk in staat om op basis van de deugdenvisie van de 
autoriteiten zijn behandeling van het viertal een eigen wending te geven. In de 
definities van prudentia en fortitudo baseert Hrabanus zich aanvankelijk op de 
traditie. De manier waarop Hrabanus beide deugden kerstent, is geheel van zijn 
eigen hand. De kerstening van iustitia als caritas is dat niet: deze identificatie was 
tamelijk gebruikelijk in de vroege Middeleeuwen. De omschrijving van temperantia 
vertoont geen expliciete tekenen van kerstening.  
Hrabanus herinterpreteert Alcuinus’ visie op de vier deugden. Hij beweert 
dat hij de vier deugden relevant vindt voor de vorst. Daarmee schrijft Hrabanus nog 
geen heersersethiek, want hij past de inhoud van de vier deugden in De anima niet 
aan het koningsambt aan. Hij legt uit waarom de deugden in hun algemene 
definities, die voor alle christenen relevant zijn, ook bijdragen aan de waardigheid 
van de vorst. Dat valt echter niet uit de definities van de deugden zelf op te maken. 
Zo beweert hij wel dat fortitudo noodzakelijk is voor de vorst, maar verbindt 
daaraan geen consequenties voor de definitie van de deugd. Wel vormt iustitia 
vormt in zekere mate een uitzondering. Hrabanus’ opmerking dat geen deugd voor 
de vorst relevanter is dan iustitia hoort binnen de traditie van iustitia als 
koningsdeugd, net als de referentie aan rechtvaardig bestuur dat door de vorst 
bevorderd moet worden. In de traditie van iustitia als kardinale deugd worden deze 
elementen niet genoemd.  
  
3.2. Rathers vorstenadvies 
In de Karolingische tijd werden ook vorstenspiegels of ‘Mahnschreiben’ geschreven 
die de vier deugden noemen zonder dat invloed van Alcuinus aantoonbaar is. Vaak 
zijn dergelijke vermeldingen ook te summier om na te kunnen gaan welke bronnen 
gebruikt zijn.119 Van deze vermeldingen verdient het advies aan heersers van  
                                               
119
 Het betreft de volgende passages: Paulinus van Aquileia (ca. 750-802) meldt in een brief aan Karel 
de Grote: ‘Expedit tibi, venerande princeps, ut exerceas praesules ad sanctarum Scripturarum 
indagationem et sanam sobriamque doctrinam, omnem clerum ad disciplinam, philosophos ad rerum 
divinarum humanarumque cognitionem, monachos ad religionem, omnes generaliter ad sanctitatem: 
primates ad consilium, iudices ad iustitiam, milites ad armorum experientiam, praelatos ad humilitatem, 
subditos ad obedientiam, omnes generaliter ad prudentiam, iustitiam, fortitudinem, temperantiam, 
pacem, atque concordiam.’ (Paulinus Aquileiensis, Epistola III. Idem ad Carolum imperatorem, PL 99, 
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Rather (ca. 888-974), abt van Lobbes en later bisschop van Verona, de nodige 
aandacht. Niet alleen omdat hij de vier deugden uitvoerig behandelt, maar ook 
                                                                                                                       
509). Deze passage is ook te vinden in opdracht van De ordine baptismi (geschreven 804 of 812) van 
Theodulf van Orléans (ca. 760-821) in PL 105, 233-234. Paulinus noemt de deugden ook in de opdracht 
aan Karel de Grote bij zijn Contra Felicem libri tres (798-800): ‘In hoc utique, ut planius dicam, 
conscientiae meae anno, qui per quattuor cardinales virtutes, id est prudentiam, temperantiam, 
fortitudinem et iustitiam, quasi per quattuor redeuntia in sese revolui tempora supputatur.’ (Paulinus 
Aquileiensis, Contra Felicem libri tres epist., CCCM 95, 5). Theodulf van Orléans acht de deugden van 
belang voor de vorst: ‘Cernuus, prudens, sapiens, modestus, / Mitis et clemens, moderatus actu, / 
Temperans, fortis, probus et honestus, / Censor et aequus.’ (Theodulphus Aurelianensis, Carmina, 119 
(3) In adventu regis 2, ed. Dreves, Lateinische Hymnendichter, 164). Smaragdus van St. Mihiel (ca. 
750-826/830) noemt in zijn vorstenspiegel Via regia (vóór 814) naast iustitia, prudentia, fortitudo, 
temperantia, virtus en sobrietas onder de deugden die een vorst moet bezitten (Smaragdus, Via regia 4, 
PL 102, 943). In zijn Epistula ad Matfredum procerem palatii deploratia de iniusticiis (826-828), gericht 
aan Matfredus, hertog van Orléans, spoort Agobardus van Lyon (769-840) de hertog aan zich niet 
alleen uiterlijk te verrijken, maar ook innerlijk: ‘(…) non solum exterius, verum etiam interius, prudentia 
videlicet, iustitia, fortitudine et temperantia, quibus secundum Scripturas nihil utilius est in vita hominis 
[cf. Wijsh. 8,7], constituitque vos in latere rerum summam regentis, quatinus et in dispositione aequitatis 
illi essetis suffragator, et in remuneratione beatitudinis particeps.’ (Agobardus van Lyon, De iniusticiis, 
CCCM 52, 225). In haar beroemde handboek (841-843) voor haar zoon Willem gaat de Karolingische 
edelvrouw Dhuoda (803-843) tweemaal in op de vier deugden: ‘Et tibi iugiter quaternas percurrat / 
virtutes, multorum teneat capax. / Largus et prudens, pius et fortis, / temperantiam necne deserat 
unquam.’ (Dhuoda, Manuel pour mon fils SChr 225, 76); en: ‘(…) quaternarius vero ad IIII, sive per 
quattuor elementa corporum, hoc est calidam, frigidam, humidam et siccam, in se retinendum; sive per 
quattuor virtutes, videlicet iustitiam, fortitudinem, prudentiam et temperantiam, in se custodiendas; vel 
quattuor evangeliorum dicta; per quattuor mundi partes, hoc est oriens, occidens, septentrio atque 
meridies, in se intellegendam custodiendamque agnoscat. (…) Hoc te admoneo ut et in virtutes, et in 
elementa, et in corporis sensu<s>, dicta sanctorum evangeliorum, cum aliorum documenta patrum in 
tua semper revolvas mente (…).’’ (ibidem 1, 5, Chr 225, 106). De kroniek (829-830) van Freculf, 
bisschop van Lisieux († ca. 850) neemt de toeschrijving van de vier deugden aan keizer Valentianus 
over uit Cassiodorus’ Historia tripartita (7, 7, 3) over: ‘Is enim non modo fortitudine, sed etiam prudentia, 
temperantia atque iustitia et corporis magnitudine praefulgebat.’ (Frechulfus, Historia 2, 4, 13, CCCM 
169A, 638). De PL-editie van de Historia miscella/Romana van Paulus Diaconus (ca. 720-ca. 799) 
bevat hetzelfde fragment (Paulus Diaconus, Historia miscella 12, ‘Valentianus’: ‘Fuit enim vir 
magnanimus, et semper praesenti fortuna melior apparebat, non modo fortitudine tantum, quantum 
prudentia, temperantia, atque iustitia, et corporis magnitudine praefulgebat.’ (PL 95, 927)). In de MGH-
editie (ed. H. Droysen, Pauli Historia romana MGH scriptores rerum Germanicum 49 (Berlin 18791; 
München 19782) p. 90 ontbreekt dit fragment. Landulfus Sagax (ca. 1000), Additamenta ad Pauli 
Historiam Romanam 12, 185 vermeldt deze passage eveneens: ‘(…) non modo fortitudine tantum 
quantum prudentia temperantia atque iustitia et corporis magnitudine praefulgebat.’ (ed. H. Droysen, 
Eutropi breviarum ab urbe condita cum versionibus Graecis et Pauli Landolfique additamentis MGH 
auctorum antiquissimorum 2 (Berlin 1897) 340). In het Sacramentarium van Echternach (eind negende 
eeuw) wordt het van belang geacht dat koning Zwentibold van Lotharingen (r. 895-900) de vier deugden 
bezit: ‘(…) ut in eo prudentia principaliter regnet, fortitudo quod prudentia invenerit fortiter agat, iustitia 
fortia acta exornet, temperantia iustitiam nemo dum excedat temperet, quatenus hinc viam regiam 
tenens vitiorum monstra quae illam hinc inde circumstant devitare valeat, et ad te qui via veritas et vita 
es gloriosus adveniat.’ (Sacramentarium van Echternach 104, 2094, ed. Yitzhak Hen, The 
Sacramentary of Echternach. Paris, Bibliothèque Nationale, MS. Lat. 9433 (London 1997) 404.) Met 
dank aan Rob Meens, die me hierop wees. In een gedicht van Sedulius Scotus (820-880) bezit Karel de 
Kale de vier deugden: Sedulius Scotus, Ad Karolum Calcum 4, 1: ‘Tetranti implevit virtutum quattuor 
almo / Imminet hic capiti de vertice cuncta refundens. / Denique si primum, tunc omnia rite gubernat. / 
Prudenter iuste, moderate, fortiter atque.’ (MGH poet. lat. aevi Carol. 3, 251). Tot slot kan de volgende 
aansporing wellicht ook onder de noemer vorstenspiegels vallen: ‘Quem, quia praedicaris sapientia et 
iustitia, religione et virtute, nobilitate et forma, videlicet prudentia, temperantia, fortitudine atque pietate 
refertus, si contigerit te imperatorem nostrum vivendo supergredi, te optamus omnis clerus et plebs et 
nobilitas totius orbis et urbis, non solum ducem et regem, patricium et imperatorem, sed in praesenti 
ecclesia defensorem, et in aeterna cum omnibus sanctis participem fore.’ (Hadrianus II, Epistula de 
rebus Franciae (geschreven 872) 36, ed. Ernst Perels MGH Epistolae karolini aevi 4 (Berlin 1902-19281; 
19742) 745). 
 - 220 -
omdat hij de enige vroegmiddeleeuwse auteur is die het viertal niet beschouwt als 
algemene christelijk deugden die daardoor ook voor een vorst geschikt zijn, maar 
de vier deugden juist als koningsdeugden bij uitstek ziet. In zijn Praeloquia (934-
936) omschrijft Rather de morele en spirituele plichten van diverse seculiere en 
clericale rangen van de christelijke gemeenschap. Volgens Rather moet juist de 
vorst de vier deugden bezitten. Zonder deze deugden is de koning de vorstelijke 
titel zelfs niet waardig. Voor de definities van de vier deugden baseert Rather zich 
op De anima van Cassiodorus, die Cicero’s definities met enkele wijzigingen 
overneemt. Dezelfde wijzigingen zijn ook bij Rather te vinden.120 Een andere bron 
van Rather is Isidorus’ Etymologiae. De definitie van de vier deugden is echter 
grotendeels van Rather zelf. Hij spoort de vorst aan bezonnen, rechtvaardig, 
dapper en gematigd te zijn, en de vier deugden te gebruiken als een vierspan 
waarmee het rijk doorkruist wordt tot aan de grenzen. Beschermd door de 
viervoudige borstplaat van deze deugden kan de vorst zijn vijanden onbevreesd 
tegemoet treden.121 Uitvoerig gaat Rather in op zonden die deugden imiteren en 
daardoor de bedrieglijke aanschijn van deugden hebben, maar niettemin zondig 
zijn. Dit thema werd met name door Augustinus uitgewerkt, maar Rather haalt 
diverse klassieke en christelijke autoriteiten aan om zijn bewering te ondersteunen. 
Sluwheid neemt het uiterlijk van prudentia aan, ongeduld gaat door voor fortitudo. 
Boosaardige wreedheid en hebzucht beroepen zich op iustitia, en traagheid draagt 
het masker van temperantia.122 Dan zet Rather uiteen wat de deugden zelf 
inhouden, want, zo zegt hij, dan wordt duidelijk wat ze niet zijn. Iustitia is al door 
‘onze voorouders’ gedefinieerd als de gesteldheid van de geest gericht op het 
algemeen welzijn, die ieder het zijne geeft. Ius is de wet en hij die de wet 
onderhoudt is de rechtvaardige mens. De rechtvaardige geeft ieder het zijne, zoals 
geschreven staat ‘Geef wat van de keizer is aan de keizer, en geef aan God wat 
God toebehoort’ (Mat. 22,21).123 Rather is de eerste die deze bijbelpassage met de 
klassieke iustitia-definitie van ‘ieder het zijne geven’ verbindt. Prudentia is ware 
                                               
120
 Volgens de redacteur van de Praeloquia, Peter Reid, heeft Rather zich hier op Cicero’s De 
inventione gebaseerd (CCCM 46A, 80-81), maar François Dolbeau gaat ervan uit dat Rather 
Cassiodorus’ De anima als bron heeft gebruikt (zie François Dolbeau, ‘Ratheriana II. Enquête sur les 
sources des Praeloquia’ in: Sacris erudiri 25 (1985) 526). Zie voor de passage uit Cassiodorus 
hoofdstuk 4, noot 1. 
121
 Ratherius Veronensis, Praeloquia 3, [1,] 2: ‘Esto prudens, iustus, fortis et temperatus. Hoc quasi 
quadriga evectus regni fines perlustra; hoc denique curru ista utere in via, ut cum sanctissimo Helia 
Israel vocitari merearis auriga; hoc quadruplici munitus thorace, hostibus ne cuncteris imperterritus 
occurrere, nec enim poteris aliquibus adversis devinci, si tamen tanta merveris tuitione vallari.’ (CCCM 
46A, 79-80); ibidem, 4, 23: ‘Unde ille rex potentissimus, fortissimus, iustissimus, temperantissimus, 
prudentissimus, sanctissimus, quem tu quoque debes imitari, clamabat: Delicta quis intelligit?’ (CCCM 
46A, 129). 
122
 ibidem 3, 2, 3-4 (CCCM 46A, 79-80). 
123
 ibidem 3, 2, 5: ‘Definiamus igitur quae sint ipsae, et luce fulgorantius parebit, quid non sint ipsae. 
Iustitia est, ut iam a maioribus est diffinitum, habitus animi pro communi utilitate servatus, suam cuique 
tribuens dignitatem; unde proprie iustitia dicitur quasi iuris status. Ius autem est propria lex, et iustus qui 
ius, id est propriam legem, custodit, vel qui quod proprium est unicuique impendit, ut illud Domini: 
Reddite quae Cesaris Cesari, et quae sunt Dei Deo [Mat. 22,21].’ (CCCM 46A, 80). Cf. Cicero, De 
inventione 2, 153, 160-161: ‘Iustitia est habitus animi communi utilitate conservata suam cuique tribuens 
dignitatem.’; Cassiodorus, De anima 7: ‘Iustitia est habitus animi, pro communi utilitate servatus suam 
cuique tribuens dignitatem.’ (CCSL 96, 548). 
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kennis van goede en slechte zaken.124 Temperantia bewerkstelligt krachtige en 
gematigde beheersing van begeerte en andere kwade aanvallen op de ziel, en 
wordt ook wel moderatio genoemd.125 Fortitudo durft gevaren aan en verdraagt 
moeilijkheden.126 Volgens Rather zijn de vier deugden zo vorstelijk dat zelfs een 
boer die ze bezit met recht een koning genoemd kan worden, terwijl zonder deze 
deugden geen enkele vorst deze titel waardig is, zelfs al heerst hij over de hele 
wereld.127 Deze deugden worden ook genoemd in het bijbelboek Wijsheid – 
geschreven door de exemplarische vorst Salomon. Nu duidelijk is wat de deugden 
zijn, raadt Rather de koning aan zich niet met de tegengestelden van die deugden 
bezig te houden. Hij dient bezonnen te zijn, niet sluw; dapper, niet trots; gematigd, 
niet onverschillig of traag; rechtvaardig, niet wreed.128 Voor Rather zijn de vier 
deugden primair koningsdeugden, geen algemene christelijke deugden. Sterker 
nog, bij hem zijn de vier deugden niet slechts vier deugden die een vorst moet 
bezitten naast een groot aantal andere deugden, maar juist de deugden die zijn 
koningschap definiëren. Toch past Rather de concrete definities van de deugden 
niet toe op het ambt van de vorst. Hij handhaaft de gebruikelijke definities voor de 
vier deugden en verklaart ze in die definitie van toepassing op de koning. Hij dicht 
de vier deugdendus wel een sleutelfunctie toe voor de vorstelijke waardigheid, 
maar hij verbindt daaraan geen consequenties voor de inhoud van de deugden. 
Rathers bewering dat de vier deugden koningsdeugden bij uitstek zijn, is 
uitzonderlijk in de Middeleeuwen. Maar net zo min als Alcuinus en Hrabanus past 




De ruime aandacht die hier aan de vier deugden in vorstenspiegels wordt gegeven 
moet niet tot de onjuiste indruk leiden dat het viertal een standaardonderdeel was 
van vroegmiddeleeuwse vorstenspiegels. De meeste vorstenspiegels uit de vroege 
                                               
124
 ibidem 3, 2, 5: ‘Prudentia est rerum bonarum malarumve verax scientia.’ (CCCM 46A, 80). Cf. 
Cicero, De inventione 2, 153, 160: ‘Prudentia est rerum bonarum et malarum neutrarumque scientia.’; 
Cassiodorus, De anima 7: ‘Prudentia vero est rerum bonarum et malarum verax scientia.’ (CCSL 96, 
548). 
125
 ibidem 3, 2, 5: ‘Temperantia est adversum libidines aliosque non rectos impetus animi firma et 
moderata dominatio. Haec et modestia vocatur, quia cum modo vel mensura omnia agit.’ (CCCM 46A, 
80). Cf. Cicero, De inventione 2, 153, 163-164: ‘Fortitudo est considerata periculorum susceptio et 
laborum perpessio.’; Cassiodorus, De anima 7: ‘Fortitudo autem est considerata periculorum susceptio 
et laborum firma perpessio.’ (CCSL 96, 549). 
126
 ibidem 3, 2, 5: ‘Fortitudo est considerata periculorum susceptio et laborum firma perpessio.’ (CCCM 
46A, 80). Cf. Cicero, De inventione 2, 153, 164: ‘Temperantia est rationis in libidinem atque in alios non 
rectos impetus animi firma et moderata dominatio.’; Cassiodorus, De anima 7: ‘Temperantia quippe est 
adversus libidinem atque alios non rectos impetus animi firma et moderata dominatio.’ 
127
 ibidem 3, 2, 5: ‘Hae quattuor ita regales proprie noscuntur esse virtutes, ut eum his quilibet etiam 
rusticus rex non incongrue dici; sine his nec ipse universam pene monarchiam obtinens mundi, 
quanquam abusive, rex valeat iuste vocari; male enim imperando, ut ait qui supra, summum imperium 
amittitur.’ (CCCM 46A, 80). 
128
 ibidem 3, 3, 6: ‘Esto, dico, prudens non callidus (quamvis et calliditatis nomine prudentia sepe soleat 
intellegi, ut est illud: Callidi est intellegere viam suam), fortis non superbus, temperatus non deses aut 
remissus, iustus non crudelis.’ (CCCM 46A, 81). 
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Middeleeuwen, zoals die van Hinkmar van Reims, Jonas van Orléans en Sedulius 
Scotus, behandelen de vier deugden niet als schema.129 Ook het veelvuldige 
gebruik van iustitia in vorstenspiegels kan onderzoekers op het verkeerde been 
zetten: als de andere drie deugden niet genoemd worden, gaat het niet om iustitia 
als kardinale deugd, maar om iustitia als koningsdeugd, en deze wordt dan van 
een heel andere inhoud voorzien. De vier deugden zijn belangrijk voor alle 
mensen, en daarom ook voor de vorst. Ze zijn niet relevanter voor de vorst dan 
voor anderen. Hrabanus en Rather gaan een stap verder dan Alcuinus: zij noemen 
de vier deugden daadwerkelijk koningsdeugden. Hrabanus meldt dat de vorst de 
deugden moet navolgen en Rather vindt de deugden zelfs essentieel voor een 
vorst. Maar zij passen de deugden evenmin inhoudelijk op het ambt van de vorst 
toe. 
 Zowel Hrabanus als Rather kerstenen de deugden door aan de 
omschrijvingen van de deugden bijbelcitaten toe te voegen. Hrabanus zet uiteen 
dat alleen de christelijke prudentia spiritus de juiste prudentia is, en dat de mens 
moet streven naar de fortitudo Christi, niet de fortitudo diabolica. Hij associeert 
iustitia met caritas, maar deze christelijke herdefinitie van ieder het zijne geven is al 
eerder bedacht. Rather gebruikt het klassieke ‘ieder het zijne geven’ en kerstent dit 
door het te verbinden met Mat. 21, 22. Wat betreft de definities van de andere drie 
deugden voegt Rather zich juist naar de traditie. Bovendien gelden bij beide 
auteurs de vier deugden vanzelfsprekend een christelijk vorst. 
 
 
4. Verdere verspreiding van Alcuinus’ deugdenvisie 
 
Behalve in vorstenspiegels wordt Alcuinus’ invulling van het deugdenkwartet ook in 
andersoortige werken overgenomen. Het boeteboek van Halitgar van Kamerijk, en 
De institutione clericorum en De ecclesiastica disciplina van Hrabanus130 baseren 
zich voor hun benadering van de deugden op Alcuinus én, wat minder gebruikelijk 
is, op De vita contemplativa van Pomerius. Mähl gaat ervan uit dat Hrabanus zich 
niet rechtstreeks op Pomerius baseerde, maar dat hij Halitgars boeteboek 
gebruikte. In het onderstaande wordt het gebruik van de vier deugden in de 
genoemde werken van Halitgar en Hrabanus bekeken en worden hun bronnen 
geïdentificeerd. Daarmee kan tevens worden nagegaan of Mähl het bij het rechte 
eind had. Daarnaast is er aandacht voor de manier waarop de deugden 
gekerstend worden. Verder worden twee andere werken bekeken die de 
deugdenvisie van Alcuinus recipiëren: de zogenaamde Schemata, die als eerste 
aan bod komen, en de Epistola ad Grimaldum van Ermenrich van Ellwangen, 
waarmee deze paragraaf afgesloten wordt. 
                                               
129
 Zie ook Mähl, Quadriga virtutum, 144-145, noot 311. 
130
 Behalve zijn exegetische werken en de in hoofdstuk 5 genoemde werken schreef Hrabanus ook De 
rerum naturis. Van de vermeldingen van de vier deugden in dit werk betreft een fragment receptie van 
Isidorus, en is daarom aan bod gekomen in hoofdstuk 5, paragraaf 2.3. De rest van de vermeldingen 
bestaan uit exegetische motieven, en worden in hoofdstuk 7 behandeld. 
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4.1. Schemata 
In een aantal codices met zowel Alcuinus’ De rhetorica als De dialectica, zijn 
tussen beide werken de zogenaamde schemata opgenomen, een aantal 
diagrammen waarin de delen van onder meer de logica, de dialectica, de filosofie, 
en de retorica schematisch weergegeven zijn. Deze stammen niet van Alcuinus 
zelf, en het is onduidelijk of deze schemata tot De rhetorica of tot De dialectica 
behoren. In deze diagrammen komt ook de driedeling van de filosofie volgens 
Isidorus aan bod, waarbij de ethica uit de vier deugden bestaat. De definitie van de 
vier deugden in de Schemata is gebaseerd op Isidorus’ Differentiae.131 Vervolgens 
wordt in een ander schema elk van de vier deugden weer onderverdeeld volgens 
de subdeugden uit Alcuinus’ De rhetorica.132 Hrabanus omschrijft in De rerum 
naturis (842) de vier deugden overeenkomstig de Schemata.133 Het is de vraag of 
deze Schemata de bron voor Hrabanus vormden, of dat deze Schemata zich op 
Hrabanus baseerden. De Schemata zijn een vollediger overname van de bronnen 
dan Hrabanus’ De rerum naturis: Hrabanus heeft de passage die volgt op de 
omschrijving van de deugden (‘Hae sunt quattuor virtutes principales, quae mores 
ornant, merita praebent (…) quarta modum imponit’) niet overgenomen. De 
volledige Schemata-omschrijving van het viertal is te vinden in het 
Genesiscommentaar van Angelomus van Luxeuil (vers 2,14 (PL 115, 132); zie ook 
hoofdstuk 7, paragraaf 3) en in de brief van Ermenrich van Ellwangen aan abt 
Grimald (zie paragraaf 4.4. van dit hoofdstuk). Ook wordt deze omschrijving 
genoemd in een kort anoniem traktaat over deugden en zonden waarvan 
gedeelten uit de negende of tiende eeuw stammen.134 
 
4.2. Een boeteboek 
Halitgar van Kamerijk schreef tussen 817 en 831 op verzoek van aartsbisschop 
Ebo van Reims († 851) een Liber poenentialis, een boeteboek. Ebo had Halitgar 
gevraagd een boeteboek samen te stellen op basis van uitspraken van de vaders 
en sententiae canonum. En dat is exact wat Halitgar deed; hij benadrukte dat hij 
                                               
131
 Schemata 13: ‘Prudentia in agnitionem veritatis inducit hominem. Iustitia dilectionem Dei et [amorem] 
proximi servat. Fortitudo vincit adversa, mortemque contemnit. Temperantia vitiosas voluptates reprimit, 
et omnia moderatur. Hae sunt quattuor virtutes principales, quae mores ornant, merita praebent, 
diabolum vincunt, coelum aperiunt. Prima intelligit; secunda diligit; tertia victoriam dat; quarta modum 
imponit.’ (PL 101, 949-50). Cf. Isidorus Hispalensis, De differentiis rerum 2, 39, 158: ‘Sed ex his 
prudentia agnitione veri delectatur, iustitia dilectionem Dei et proximi servat, fortitudo vim virtutis habet 
metumque mortis contemnit, temperantia affectiones carnis moderatur, et restinguit appetitum. Prima 
credit et intelligit, secunda diligit, tertia appetitum cohibet, quarta modum imponit.’ (PL 83, 95). 
132
 ibidem 14-17 (PL 101, 949-950). Naast de handschriften die Mähl (Quadriga virtutum, 88) en Matter 
(‘Alcuin’s Question-and-Answer Texts’, 650) noemen, worden de schemata zoals ze in PL 101 staan 
ook genoemd in Sankt Gallen, Stiftsbibliothek, Ms 64, 358-389 (gedateerd voor 1000). Met dank aan 
Michiel Verweij, die me hierop wees. 
133
 Hrabanus Maurus, De rerum naturis 15, 1: ‘Prudentia in agnitionem veritatis inducit hominem. Iustitia 
dilectionem Dei et proximi servat. Fortitudo vincit adversa, mortemque contemnit. Temperantia vitiosas 
voluptates reprimit, et omnia moderatur.’ (PL 111, 414) = Schemata 13 (PL 101, 949-950). Hoewel Mähl 
Hrabanus’ De rerum naturis wel behandelt, noemt ze deze overeenkomst niet. Zie Mähl, Quadriga 
virtutum, 88 (voor de Schemata) en 140-141 (voor De rerum naturis). 
134
 István P. Bejczy, Michiel Verweij, ‘An Early Medieval Treatise on the Virtues and Vices 
Rediscovered’ in: Journal of Medieval Latin; ter perse 2007. 
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alleen passages uit werken van anderen verzamelde.135 In de hoofdstukken 6 tot 
en met 10 van het tweede boek brengt Halitgar na de bespreking van de 
theologale deugden geloof, hoop en liefde de vier deugden ter sprake.136 Daarbij 
maakt hij gebruik van De vita contemplativa van Pomerius en van het 35e 
hoofdstuk van Alcuinus’ De virtutibus et vitiis. Kottje heeft de fragmenten die van 
Pomerius afkomstig zijn geïdentificeerd, maar noemt Alcuinus niet als bron.137 
Mähl noemt zowel Pomerius als Alcuinus als Halitgars bronnen.138 
 Halitgar houdt de volgorde van behandeling van Alcuinus aan. Hij begint 
met een beschrijving van virtus, en behandelt daarna achtereenvolgens prudentia, 
iustitia, fortitudo en temperantia. Het zesde hoofdstuk is gewijd aan de vraag wat 
deugd is. Halitgar begint met de aankondiging dat in het volgende de vier deugden 
aan de orde komen, en hij stelt tevens dat iets wat recht lijkt, maar zonder deugd 
is, God niet welgevallig is. Halitgar neemt de virtus-definitie van Pomerius over (3, 
16, 1), en noemt deugd heilig, zuiver en onstoffelijk, en een gift van God. Deugd 
heiligt geest en lichaam.139 Een andere omschrijving van deugd volgt, een variatie 
op Alcuinus:  
 
Alcuinus, De virtutibus et vitiis, 35: 
‘Virtus est animi habitus, naturae decus, 
vitae ratio, morum pietas, cultus 
divinitatis, honor hominis, aeternae 
beatitudinis meritum.’ 
(PL 101, 637) 
Halitgar, Liber poenitentialis, 2, 6: 
‘Virtus quoque animi habitus est 
naturae, decus vitae, ratio morum, 
pietatis cultus, divinitatis honor 
et aeternae beatitudinis meritum.’ 
(PL 105, 673-674) 
 
In tegenstelling tot Hrabanus herdefinieert Halitgar Alcuinus’ virtus-omschrijving 
niet. Het grootste verschil lijkt te bestaan uit de verplaatsing van komma’s, en die 
kunnen niet van Haligars hand zijn geweest. Het andere verschil dat in het oog 
springt is de weglating van ‘hominis’. Volgens Mähl was dit geen vergissing van 
Halitgar, maar een bewuste aanpassing. De definitie van deugd als ‘honor hominis’ 
stond in schril contrast met de voorafgaande christelijke definitie van Pomerius. 
‘Honor divinitatis’ paste beter in deze christelijke visie op deugd. Mähl wijst erop 
dat uit deze passage opgemaakt kan worden dat men bij het overnemen van 
tekstgedeelten van anderen wel degelijk met overleg te werk ging en zorg droeg 
voor de integriteit van een tekst.140  
                                               
135
 Raymund Kottje, Die Bussbücher Halitgars von Cambrai und Hrabanus Maurus. Ihre Überlieferung 
und ihre Quellen (Berlin 1980) 173-174; Zie ook Rob Meens, Het tripartite boeteboek. Overlevering en 
betekenis van vroegmiddeleeuwse biechtvoorschriften (Hilversum 1994) 62; Mähl, Quadriga virtutum, 
146-149. 
136
 De hoofdstukken over de vier deugden zijn ook als traktaat los van de rest van het werk 
overgeleverd (zie Bejczy, ‘A Medieval Treatise’, 241). 
137
 Kottje, Bussbücher, 180-181. 
138
 Mähl, Quadriga virtutum, 147. 
139
 Halitgarius Cameracensis, Liber poenitentialis 2, 6: 'Virtus namque omnis sancta res est, divina, 
incorporea prorsus, atque mundissima: quam mentes iniquitate non inquinant, sed ipsa inquinatos 
emaculat: cuius participatione firmantur infirma, suscitantur mortua, sanantur infirma, corriguntur prava, 
reconciliantur adversa. Hanc non habet, nisi Deus, et is cui dederit Deus. Quae in animo habitat, sed 
animam corpusque sanctificat. Ad quam nullus accedit invitus, quam nullus amittit, nisi propria voluntate 
deceptus.' (PL 105, 673). 
140
 Mähl, Quadriga virtutum, 49. 
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Het is echter de vraag of Halitgar verantwoordelijk was voor deze omissie. 
De auteur van de Collatio de septem vitiis et quatuor virtutibus (Bloomfield no. 
4100; MS Oxford, Magdalen College 109, ff. 61vb-63ra vanaf fol. 62va) uit ca. 
1400 heeft hoofdstuk 35 uit Alcuinus’ De virtutibus et vitiis gekopieerd, maar hij 
gebruikt de virtus-definitie van Halitgar.141 Dat zou erop kunnen wijzen dat Alcuinus 
zelf al van ‘honor divinitatis’ sprak. Echter, in de editie van het door Alcuinus 
beïnvloede Ms. Pembroke College 25, arts. 93-95 (elfde eeuw) door Paul 
Szarmach, die de kritische editie van De virtutibus et vitiis voorbereidt, bevat de 
virtus-definitie met ‘hominis’.142 Ook Ms. Troyes, BM 1742, fol. 49v (na 799) bevat 
de virtus-definitie met ‘hominis’.143 Wat Alcuinus zelf schreef en wat Halitgar 
wegliet valt binnen het kader van deze studie niet na te gaan. 
Prudentia definieert Halitgar eerst naar Alcuinus. Hij zet zonder nadere 
uitleg beide definities van Alcuinus, de filosofische en de christelijke herdefiniëring 
daarvan, achter elkaar. Prudentia is dus de kennis van goddelijke en menselijke 
zaken voor zover het de mens gegeven is, waardoor men weet wat te doen en wat 
te vermijden. Net als Alcuinus citeert Halitgar Ps. 33,15: ‘Diverte a malo et fac 
bonum’. Dit wordt gevolgd door de christelijke definitie waarbij prudentia wijsheid 
genoemd wordt: geen wijsheid is groter dan God zelf, die volgens de maat van de 
menselijke geest begrepen en gevreesd wordt.144  
 Deze vervanging van prudentia door wijsheid wordt gevolgd door een 
passage uit De vita contemplativa, waarbij prudentia zozeer aan sapientia 
gelijkgesteld wordt dat ze zonder elkaar niet kunnen bestaan. Wat over prudentia 
gezegd wordt, geldt ook voor sapientia, meldt Halitgar voor de zekerheid.145 Dan 
gaat Halitgar verder in op bezonnen gedrag door Pomerius’ uitleg te citeren over 
de bezonnenen die God naderen, wier prudentia op aarde nooit volmaakt kan zijn 
(3, 30, 1). Zelfs zij die met prudentia leven kunnen soms tot zonde vervallen. 
                                               
141
 Met dank aan István Bejczy, die me hierop wees. 
142
 Ms. Pembroke College 25, arts. 93-95: ‘(…) quid sit virtus? Animi habitus, naturae decus, vite ratio, 
morum pietas, cultus divinitatis, honor hominis ut servitum eternae beattitudinis.’ (ed. Paul Szarmach, 
‘Pembroke College 25, Arts. 93-95’ in: Thomas N. Hall (ed.), Via Crucis. Essays on Early Medieval 
Sources and Ideas in Memory of J.E. Cross (Morgantown 2002) 311. Szarmach merkt op: ‘(…) 
punctuation mark suggests that the reading is virtus animi, but if so then the genitives and nominatives 
are dislocated in this string until after pietas, where a slight mark in the text (by a later hand?) gets the 
rader back on track with cultus divinitatis. I have ignored the erring punctuation here by following 
Alcuin’s order.’ (ibidem, 311). 
143
 Met dank aan prof. Paul Szarmach, die zo vriendelijk was mij deze verwijzing, en zijn artikel over 
Pembroke College 25, arts. 93-95 (zie noot 142) toe te sturen. In een e-mail (d.d. 22-06-2006) stelde hij: 
‘The general linguistic situation is clear: do genitives follow or precede their nouns?’ Hij kon (nog) geen 
definitief antwoord verschaffen op de vraag welke definitie oorspronkelijk van Alcuinus is.  
144
 Halitgarius Cameracensis, Liber poenitentialis 2, 7: ‘Prudentia est rerum divinarum humanarumque, 
prout homini datum est, scientia. In qua intelligendum est quid cavendum sit, quidque faciendum. Unde 
psalmista loquitur: Diverte a malo, et fac bonum [Ps. 33,15]. Quia, nulla melior sapientia, quam ipsa qua 
Deus, secundum humanae mentis modulum intelligitur et timetur, atque eius futurum creditur iudicium: 
ubi bona boni, mala vero mali pro meritorum qualitate recipient.’ (PL 105, 674). 
145ibidem 2, 7: ‘Prudentiam igitur et sapientiam plerique in indagatione veri et inventione constituunt. 
Propterea quod nec sapiens dici recte possit, cui deest prudentia: nec prudens, cui deest sapientia. 
Quapropter si nihil aliud prudentiae ac sapientiae munus accipitur, nisi inquisitio et comprehensio 
veritatis: qui veritatem prudenter quaerere et sapienter invenire potuerit, is prudens, is sapiens iure 
vocabitur. Et quidquid de prudentia fuerit disputatum, id totum de sapientia possit intelligi.’ (PL 105, 
674). Cf. Pomerius, De vita comtemplativa 3, 29, 1. 
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Halitgar koppelt deze bewering aan een eerdere passage uit Pomerius, waarin het 
bijbelvers ‘wees wijs als slangen en eenvoudig als duiven’ (Mat. 10,16) betrokken 
wordt op prudentia, want de eenvoudigen kunnen niemand bedriegen, en de 
bezonnenen kunnen niet bedrogen worden (3, 29, 3). Zonde corrumpeert het 
gezonde, deugd heelt wat de aanval van zonden heeft verziekt. De bezonnene zal 
zijn medemens altijd bijstaan, want hij vermeerdert zijn verdienste door ieder die 
door hem tot God komt.146 Halitgar kerstent prudentia op twee manieren. Enerzijds 
door het alcuiniaanse onderscheid tussen prudentia en sapientia, waarbij de 
laatste christelijk is doordat het kennis van God betreft. Anderzijds gebruikt Halitgar 
passages uit Pomerius die juist geen onderscheid maken tussen prudentia en 
sapientia, en prudentia kerstent door de associatie met Mat. 10,16, en door de 
vermelding dat prudentia op aarde nooit volmaakt kan zijn. De afsluiting van het 
hoofdstuk over prudentia is van Halitgar zelf: de ordening van het betoog vereiste 
dat prudentia als eerste deugd genoemd werd; de volgende deugd die aan bod 
komt is iustitia.147 
 Het hoofdstuk over iustitia volgt hetzelfde stramien als het prudentia-
hoofdstuk. Halitgar begint met Alcuinus’ filosofische definitie uit De virtutibus et 
vitiis, direct gevolgd door de christelijke herformulering ervan. Iustitia is de adel van 
de geest, die aan elke zaak de gepaste waarde toekent. Door de iustitia worden de 
goddelijke religie, de menselijke wet, het juiste oordeel, en de juiste verhoudingen 
van alle levenszaken onderhouden.148 Dan volgt Alcuinus’ tweede omschrijving: 
Wat is rechtvaardiger dan de Heer liefhebben en Zijn geboden onderhouden? God 
schept de mens als hij niet bestaat, en herschept de mens, als hij verloren is. Hij 
bevrijdt de mens van de dienstbaarheid aan de duivel die al het goede van de 
mens te gronde richt.149 Pomerius brengt over verschillende hoofdstukken 
verspreid een groot aantal aspecten van iustitia ter sprake (zie hoofdstuk 4, 
paragraaf 2.4. en 2.5.). Halitgar neemt enkele passages over iustitia van Pomerius 
over, maar lang niet allemaal, en plaatst ze na elkaar. De tekst vermeldt aldus dat 
uit iustitia billijkheid voortkomt, waardoor de mens beseft dat hij niet voor zichzelf 
leeft, maar voor de hele mensheid.150 De omschrijving van iustitia als ieder het 
zijne geven, ontbreekt evenmin. Het houdt in dat de mens zichzelf moet 
teruggeven aan God, en zich niet moet laten overheersen door zaken die volgens 
                                               
146
 ibidem, Liber poenitentialis 2, 7 (PL 105, 674). Cf. Pomerius, De vita comtemplativa 3, 30, 1; en 3, 
29, 3. 
147
 ibidem 2, 7: ‘(…) sed quoniam ordo disputationis deposcit ut etiam de prudentia, quae principalis est 
virtus, primo poneretur in loco, restat quoque quid sit iustitia aperire.’ (PL 105, 674). 
148
 ibidem 2, 8: ‘Iustitia est animi nobilitas, unicuique rei propriam, tribuens dignitatem. In hac, divinitatis 
cultus, et humanitatis iura, et iusta iudicia, et aequitas totius vitae conservatur. Quid enim iustius quam 
Deum diligere, eiusque mandata custodire? Per quem, dum non fueramus, creati sumus; dum perditi 
fuimus, recreati sumus, et a servitute diabolica liberati: qui nobis omnia bona quae habemus concessit.’ 
(PL 105, 674-675). 
149
 ibidem 2, 8: ‘Ipsa quippe iuste ac rationabiliter dicitur iustitia, qua fiunt iusti qui eam fuerint operati. Ex 
qua manat aequitas, quae nos facit ut omnium necessitates hominum nostras esse dicamus; nec nobis 
tantum, sed etiam generi humano nos natos esse credamus.’ (PL 105, 675). 
150
 ibidem 2, 8: ‘Quapropter si in hac vita iustitiam conamur implere, cuius iustitiae opus proprium, sua 
cuique tribuere, Deo nos, a quo sumus facti, reddamus, nec dominari nobis ea quibus sumus naturaliter 
praepositi, permittamus. Dominetur vitiis ratio, subiiciatur corpus animo, animus Deo: et impleta est 
hominis iustitia totaque perfectio.’ (PL 105, 675). Cf. Pomerius, De vita comtemplativa 3, 22. 
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de menselijke natuur onder hem geplaatst zijn. De rede moet de ondeugden in 
toom houden, het lichaam moet de ziel gehoorzamen en de ziel God. Dat komt 
overeen met de visie op iustitia van Alcuinus, want ook bij hem verwijst iustitia naar 
de juiste ordening, die immers bestaat uit het beminnen van God (en de naaste). 
Halitgar sluit het iustitia-hoofdstuk af met de passage uit De vita contemplativa 
waarin uit iustitia liberalitas, beneficentia en caritas voortkomen.151 
 De eerste De vitiis et virtutibus-definitie opent het hoofdstuk over fortitudo, 
omschreven als de moed om geduld en lankmoedigheid te beoefenen, volharding 
in goede werken, en overwinning op alles waardoor zonden ontstaan.152 Daarna 
volgt het twintigste hoofdstuk van het derde boek van De vita contemplativa, op 
één zin na. Fortitudo is de deugd die moed geeft in tegenspoed en 
terughoudendheid in voorspoed. Een dergelijke moed is echter nimmer een eigen 
verdienste, maar altijd een gift van God. Door zijn onoverwinnelijke bescherming 
sterkt God de mens tegen alle zonden. Fortitudo verdrijft dus zowel de lafheid van 
wanhoop als grootspraak.153 Het hoofdstuk over fortitudo wordt afgesloten door 
Alcuinus’ christelijke definitie van fortitudo, die volhardt in tegenspoed, de duivel 
verslaat, en tegenslagen verdraagt voor God.154 
Het laatste hoofdstuk, over temperantia, begint met de eerste omschrijving 
van Alcuinus: temperantia beheerst alle levenszaken. Een mens moet niet al te 
zeer liefhebben of al te zeer haten, maar goed doordachte nauwgezetheid moet 
alle wisselvalligheden van het leven temperen. Alcuinus’ tweede definitie van 
temperantia ontbreekt. In plaats daarvan vermeldt Halitgar dat 'een zekere filosoof' 
heeft gezegd: ‘alles met mate’ (‘ne quid nimis’),155 een bewering die te vinden in 
Alcuinus’ De rhetorica. Via opnieuw een passage uit Pomerius noemt Halitgar de 
eigenschappen die temperantia bij de mens bewerkstelligt. Temperantia beheerst 
de behoefte aan spijs en drank. Ook Pomerius’ visie dat temperantia ervoor zorg 
draagt dat ouderen geëerd worden en de jeugd met ouderlijke liefde tegemoet 
getreden wordt, komt aan bod.156 
De kerstening van de deugden brengt Halitgar tot stand door de passages 
die hij van Pomerius heeft gekopieerd, en aangezien De vita contemplativa het 
werk is dat de meest overtuigde christelijke visie op de vier deugden uit de vroege 
Middeleeuwen bevat, kent de deugdendefinitie van Halitgar eveneens de nodige 
christelijke elementen. In het geval van iustitia past de omschrijving van Pomerius 
                                               
151
 ibidem 2, 8: ‘De iustitiae adhuc fonte procedunt liberalitas, beneficentia, caritas, et caetera 
huiusmodi, quibus multipliciter iuvari homines possunt. Liberalitas est quae etiam in eos qui nihil 
indigere videntur exuberat. In qua liberalitate rei familiaris ponitur amplitudo. Beneficentiae multae sunt 
opera, quibus necessitati laborantium misericorditer subvenitur: et de terreno censu regni coelestis 
haereditas comparator.’ (PL 105, 675). Cf. Pomerius, De vita comtemplativa 3, 24, 1; en 3, 26. 
152
 ibidem 2, 9: ‘Fortitudo est magna animi patientia, et longanimitas, et perseverantia in bonis operibus, 
et victoria contra omnium vitiorum genera.’ (PL 105, 675). 
153
 ibidem 2, 9 (PL 105, 675). Cf. Pomerius, De vita comtemplativa 3, 20. 
154
 ibidem 2, 9: ‘Et quid hac fortitudine melius est, quam diabolum vincere, omnesque eius suggestiones 
superare, et adversa mundi pro Dei nomine fortiter tolerare?’ (PL 105, 675-676).  
155
 ibidem 2, 10: ‘Temperantia est totius vitae modus, ne quid nimis homo vel amet, vel odio habeat, sed 
omnis vitae huius varietates considerata temperet diligentia. Unde quidam philosophorum ait, apprime 
in vita esse utile, ut ne quid nimis.’ (PL 105, 676). 
156
 ibidem 2, 10 (PL 105, 676). Cf. Pomerius, De vita comtemplativa 3, 24, 1. 
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bij de christelijke herdefinitie van de deugd door Alcuinus, maar bij prudentia 
hebben Pomerius en Alcuinus andere opvattingen over de christelijke aspecten 
ervan. De kerstening van fortitudo geldt niet zozeer de definitie van de deugd zelf 
als wel Pomerius’ vermelding dat fortitudo een gift van God is en Alcuinus’ 
toevoeging dat fortitudo tegenslagen voor God verdraagt. En zoals vaker is 
gebleken vertoont temperantia weinig uiterlijke tekenen van kerstening. De inhoud 
van de deugd, beheersing van lichamelijke begeerte, is vanzelfsprekend christelijk. 
 Halitgars kerstening van de deugden komt vooral naar voren in zijn 
afsluitende opmerkingen. Nadat de vier deugden afzonderlijk behandeld zijn, komt 
Halitgar tot een beschouwing over de vier deugden in het algemeen. Het is moeilijk 
alle deugden te noemen die uit deze vier hoofddeugden voortkomen, aldus 
Halitgar. We dienen in ieder geval te onthouden dat de vier deugden gaven van 
God zijn – een bewering van Pomerius (3, 18, 3). Alles wat we hebben, hadden, of 
zullen hebben is van God afkomstig, die de oorsprong en het eigene van alle 
deugden is. Na deze overweging uit De vita contemplativa vervolgt Halitgar met 
een eerdere passage uit hetzelfde hoofdstuk van Pomerius waarin de heiligheid 
van het getal vier uiteengezet wordt. Zonder de vier deugden kan niets volmaakt 
zijn.157 Dat brengt Halitgar tot zijn eigen bewering dat de wereld is verbonden door 
het getal vier in de vier elementen, en dat het getal vier ook het menselijk lichaam 
vervolmaakt. Zo is het getal vier ook het getal van de vier deugden van het 
deugdzame leven.158 Dat Halitgar de deugden van belang vindt voor alle 
christenen, blijkt uit zijn aansporing tot de priesters voor wie zijn handboek bedoeld 
is deze deugden aan het volk te prediken, opdat zonden weerstaan kunnen 
worden.159 Dan vindt hij dat er afdoende is gesproken over de drie hemelse 
deugden geloof, hoop en liefde (die in de hoofdstukken voorafgaand aan de vier 
deugden aan bod zijn gekomen), en over de vier deugden. 
 
Halitgar heeft in zijn Liber poenitentialis de fragmenten over dezelfde deugd die bij 
Alcuinus en Pomerius verspreid staan, bij elkaar gezet, zonder zich veel te 
bekommeren om de systematiek van de tekst die op deze manier ontstond – een 
wijze van compileren die in deze periode dikwijls werd toegepast. De 
uiteenzettingen van Pomerius heeft hij niet allemaal geheel overgenomen, maar 
Alcuinus’ definities volgt hij trouw. De beweringen van Alcuinus en Pomerius 
sluiten echter lang niet altijd op elkaar aan. Ook laat Halitgar de filosofische 
definitie van elke deugd volgen door de christelijke definitie ervan zonder uitleg te 
bieden voor de discrepantie tussen beide.  
                                               
157
 ibidem 2, 10 (PL 105, 676). Cf. Pomerius, De vita comtemplativa 3, 18, 1-2. 
158
 ibidem 2, 10: ‘Quapropter sicut ex elementorum numero quaternarii compago mundi, nec non et 
corpora humana perficiuntur, quibus insunt venae, nervique, ac caetera corporis utilia; ita principalium 
numero virtutum omnia quaecunque recte vivendi sunt instituta, nemo quis dubitet esse connexa.’ (PL 
105, 676-677). 
159
 ibidem 2, 10: ‘Hae sunt enim a sacratissimis viris virtutes expositae, quas sacerdotes Domini, qui iura 
tenent ecclesiae, nec non ligandi atque solvendi habentes potestatem, intente debent intelligere ac 
frequentius praedicare, ut populus careat vitiis, et opitulante superno adiutorio conetur pro viribus 
quisque inhaerere virtutibus.’ (PL 105, 677). 
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De enige afwijking daarvan is Halitgars definitie van virtus, die, afgaand op 
de PL-editie, anders is dan die van Alcuinus. Er bestaan echter twee redacties van 
de definitie van virtus van Alcuinus: de versie uit de PL, en de definitie zoals die bij 
Halitgar te vinden is. Het is dus ook mogelijk dat deze laatste definitie van Alcuinus 
zelf was en dat Halitgar deze heeft overgenomen. De werkwijze van Halitgar wijst 
erop dat dit laatste scenario zeker plausibel is: het zou immers de enige 
toevoeging van zijn eigen hand zijn. Bovendien, als de definitie van virtus in zijn 
Liber poenitentialis door Halitgar zelf zou zijn veranderd, zou dit immers het enige 
element zijn uit de behandeling van de vier deugden waarin Halitgar let op 
eventuele interne tegenspraken in zijn tekst. In alle andere gevallen is daarvan 
geen sprake. Daarnaast is het in deze periode uiterst zeldzaam dat auteurs moeite 
doen de filosofische opvatting van deugd die hier en nu relevant is te verzoenen 
met de oriëntatie op het hiernamaals van het christendom. Dat juist Halitgar dit wel 
zou doen ligt gezien de aard van de rest van zijn betoog niet bijzonder voor de 
hand. 
 
4.3. Voorschriften voor clerici en catechumenen 
Het is al eerder beweerd dat Hrabanus vooral geliefd was vanwege zijn 
bijbelcommentaren, maar daartoe beperkte hij zich niet. Hrabanus’ vorstenspiegel 
De anima is al besproken, en in het onderstaande zullen twee andere niet-
exegetische werken waarin Hrabanus zich door Alcuinus heeft laten beïnvloeden 
aan bod komen. Net als voor Halitgar blijkt Pomerius ook voor Hrabanus een bron 
van inspiratie te zijn geweest. Een nadere beschouwing van bovengenoemde 
werken van Hrabanus zal ook de relaties tussen de teksten van Pomerius, 
Alcuinus, Halitgar en Hrabanus zelf verhelderen. 
Op verzoek van zijn medebroeders schreef Hrabanus’ De institutione 
clericorum (819), over de vereiste houding van clerici jegens profane geleerdheid. 
Hrabanus onderscheidt twee soorten kennis, namelijk kennis van menselijke 
oorsprong, en waarheden die van God komen die overal in gelijke mate geldig zijn, 
en door de mens alleen maar ontdekt hoeven worden.160 Hrabanus put hier vooral 
uit Augustinus' De doctrina christiana, maar aangezien de kerkvader in dit werk 
moraliteit niet ter sprake brengt, stapt Hrabanus bij zijn uiteenzetting van de 
deugden over op Alcuinus’ De rhetorica.161 Hrabanus noemt de vier deugden in 
een hoofdstuk over de verwerving en uitoefening van deugden. Volgens Hrabanus 
dient elke christen aandacht te schenken aan de deugden, opdat hij er zowel 
inwendig als uitwendig door gesierd wordt en dit spirituele vierspan zich verheft 
naar het hemelse vaderland.162 Na zijn bespreking van het viertal stelt Hrabanus 
                                               
160
 Mähl, Quadriga virtutum, 132-133. 
161
 ibidem, 135. 
162
 Hrabanus Maurus, De institutione clericorum 3, 27: ‘Debet autem unusquisque catholicus universis 
virtutibus aequaliter operam dare, ut et intus et foris nobiliter ornatus, aeterni regis convivio dignus 
existat, et quadriga spiritali vectus, ad aeternam patriam conscendat.’ (ed. Detlev Zimpel, Hrabanus 
Maurus. De institutione clericorum libri tres Freiburger Beiträge zur mittelalterlichen Geschichte Band 7 
(Frankfurt am Main 1996) 488). 
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bovendien dat de priester, gesierd met de vier deugden en verlicht door de 
wijsheid, de eredienst en de plicht van het prediken naar behoren kan vervullen.163 
Voor de beschouwing van de vier deugden zelf neemt Hrabanus de 
onderverdeling van de vier deugden uit De rhetorica over, maar hij behandelt die 
onderdelen strikt genomen niet als subdeugden van de vier, maar als 
eigenschappen die de deugden bewerkstelligen. Men dient naar prudentia te 
streven, opdat men bezonnen kan voorzien, snel begrijpt en nauwkeurig aan 
begrip kan vasthouden. Iustitia maakt de mens religieus, vroom en nederig, opdat 
hij genade (gratia), verdediging (vindicatio), eerbied (observantia), waarheid 
(veritas), en pact, eerlijk oordeel en wet bewaakt. Hrabanus gaat verder niet in op 
het onderscheid dat Alcuinus maakt tussen natuurlijke en menselijke 
rechtvaardigheid. Fortitudo leidt tot verhevenheid (magnificentia), vastberadenheid 
(fidentia), geduld (patientia) en volharding (perseverantia). Prudentia bewerkstelligt 
dat men ingetogen, toegeeflijk, en bescheiden is, en een trouwe uitvoerder is van 
vrede en caritas, de band van de volmaaktheid – deze verwijzing naar caritas is het 
enige onmiskenbaar christelijke element van de deugdendefinitie in De institutione 
clericorum.164  
De ecclesiastica disciplina (835-847) is een kort werk, bedoeld voor 
onderwijs aan catechumenen, en bevat eenvoudige catechese, gebeden, de 
hoofdzonden én de vier deugden. In het hoofdstuk ‘De acquisitione virtutum’ 
herhaalt Hrabanus zijn omschrijving van de deugden uit De institutione 
clericorum.165 Aan het eind van het hoofdstuk ‘De virtute continentiae’ worden de 
vier deugden in een christelijk kader geplaatst door ze te introduceren als 
tegenwicht van de acht hoofdzonden, die de mensheid bedreigen. Uit deze acht 
zonden komen alle andere zonden voort. Tegenover deze zonden staan de vier 
hoofddeugden.166 Later volgt het hoofdstuk ‘De quattuor principalibus virtutibus’, 
waarin Hrabanus de vier deugden uitvoeriger ter sprake brengt. Zoals uit de acht 
hoofdzonden alle andere zonden voortkomen, zo brengen prudentia, iustitia, 
fortitudo en temperantia alle andere deugden voort. Deze zijn voor elke christen 
                                               
163
 ibidem 3, 27: ‘His autem speciebus virtutum perfecte adornatus, et sapientiae lumine illustratus homo 
Dei, rite et congrue servitium potest agere, atque oratoris officium digne potest in Ecclesia implere: 
quem antiqua diffinitio affirmat, virum bonum et dicendi peritum esse debere. Si ergo haec definitio in 
oratoribus gentilium observabatur, multo magis in oratoribus Christi observari convenit, quorum non 
solum sermo, imo etiam tota vita doctrina virtutum debet esse.’ (Zimpel, Hrabanus Maurus, 488). 
164
 ibidem 3, 27: ‘Debet autem prudentiae intendere, ut prudenter provideat, veraciter intelligat, 
intellectaque memoriter retineat. Debet iustitiae ut religiosus, pius humilisque fiat; ut gratiam et 
vindicationem, observantiam et veritatem conservet, pactumque et par iudicatum et legem custodiat. 
Debet fortitudini studium impendere, ut magnificentiam et fidentiam, patientiam et perseverantiam 
habeat. Debet temperantiae, ut continens, clemens et moderatus fiat; et super haec omnia, ut pacis et 
caritatis fidus exsecutor existat: quae scilicet est vinculum perfectionis.’ (Zimpel, Hrabanus Maurus, 
488). 
165
 Hrabanus Maurus, De ecclesiastica disciplina 1 (PL 112, 1193). 
166
 ibidem 3: ‘(…) primum nos oportet scire octo vitia esse principalia, per quae diabolus humanum 
genus corrumpere et decipere gestit, id est, superbiam cum vana gloria, iram, invidiam, avaritiam, 
gulam, luxuriam, tristitiam, et acediam. Ex his vero radicibus propago omnium vitiorum exoritur, atque 
succrescit. Econtrario autem quattuor sunt principales virtutes. Hae sunt, prudentia, iustitia, 
temperantia, fortitudo, ex quibus omnis ornatus virtutum procedit, et cum quibus divina gratia opitulante 
a Christi milite omnis multitudo vitiorum superatur atque conteritur.’ (PL 112, 1240). 
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noodzakelijk en dienen als spirituele remedie tegen zonden.167 Dit contrast tussen 
de hoofdzonden en de vier deugden is uitzonderlijk in de vroege Middeleeuwen.168  
Net als Pomerius vermeldt Hrabanus dat niet alleen de filosofen ervan 
uitgaan dat er vier hoofddeugden zijn, maar de christelijke auctoritates eveneens. 
Zonder deze deugden bestaat volmaaktheid niet, want prudentia maakt bezonnen, 
iustitia rechtvaardig, fortitudo dapper en temperantia gematigd, en wie bezonnen, 
rechtvaardig, dapper en gematigd handelt, kan niet anders dan volmaakt zijn.169 
Na deze inleiding gaat Hrabanus te werk naar de volgorde van de vier 
deugden uit De rhetorica en De virtutibus et vitiis van Alcuinus. Dat wil zeggen dat 
hij eerst virtus definieert, en vervolgens prudentia, iustitia, fortitudo en temperantia. 
De aanvang van de bespreking van elke deugd is dikwijls letterlijk overgenomen 
van Alcuinus’ De rhetorica, daarna stapt Hrabanus over op De vita contemplativa 
van Pomerius, zoals ook Halitgar deed. Echter, Hrabanus neemt niet altijd dezelfde 
passages van Pomerius over als Halitgar. Sommige citaten uit De vita 
contemplativa die bij Hrabanus te vinden zijn, komen niet bij Halitgar voor, en 
andersom. Soms citeert Halitgar Pomerius letterlijk en varieert Hrabanus op 
dezelfde passage, en vice versa. Hrabanus citeert minder uit De virtutibus et vitiis 
dan Halitgar. Bovendien ontleent Hrabanus de omschrijvingen van virtus, fortitudo 
en temperantia aan De rhetorica, waarvan bij Halitgar geen invloed te bespeuren 
valt. 
Bij Hrabanus is virtus, net als in De rhetorica, de gesteldheid van de geest, 
het sieraad der natuur, de ratio van het leven en de adel der zeden. De 
omschrijving van prudentia is een parafrase uit De virtutibus et vitiis (terwijl Halitgar 
dezelfde bron letterlijk citeert).170 De driedeling van prudentia in memoria, 
intelligentia en providentia neemt Hrabanus van Alcuinus over, maar dat memoria 
de geest wakker houdt, intelligentia karakter verschaft en providentia van goede 
                                               
167
 ibidem 3: ‘Sciendum est quod hae quatuor species principalium virtutum quas supra enumeravimus, 
hoc est, prudentia, iustitia, fortitudo, et temperantia, a quibus totus ordo et series virtutum oritur, omni 
homini Christiano necessariae sunt, quia non aliter superantur morbi pestiferi vitiorum, nisi per remedia 
spiritualium medicamentorum.’ (PL 112, 1253). Ook in zijn In honorem sanctae crucis stelt Hrabanus 
dat de alle andere deugden uit de vier deugden voortkomen: ‘Quattuor ergo hae figurae in unam crucis 
formam dispositae, quattuor principalium virtutum continent nomina: prudentiae quoque, iustitiae, 
fortitudinis et temperantiae, ex quibus omnis virtutum series procedit, et in quibus ratio bonae vitae 
consistit.’ (Hrabanus Maurus, In honorem sanctae crucis C6; CCCM 100, 67). Daarna koppelt hij de vier 
deugden aan de hoeken van Christus’ kruis (ibidem). 
168
 Deze tegenstelling is te vinden in het Genesiscommentaar van Walafridus Strabo, waar de vier 
vorsten uit Gen. 14,1 de vier hoofdzonden symboliseren (welke zonden dat zijn wordt niet vermeld) en 
tegenover de vier hoofddeugden staan (Walafridus Strabo, Liber Genesis, vers 14,1: ‘Hi quattuor reges 
figurant quattuor principalia vitia, quattuor virtutibus principalibus contraria.’ (PL 113, 119)); en in een 
kort anoniem traktaat over deugden en zonden waarvan gedeelten uit de negende of tiende eeuw 
stammen (Zie Bejczy, Verweij, ‘An Early Medieval Treatise’). 
169
 Hrabanus Maurus, De ecclesiastica disciplina 3: ‘Quas quidem quattuor esse principales et quasi 
quosdam fontes a quibus caeterae virtutes profluant, non solum philosophi sentiunt, sed etiam nostri 
consentiunt. Quarum quoque nomina, ut iam ostendimus, prudentiam, iustitiam, fortitudinem, et 
temperantiam dici voluerunt: quae tantum sanctitatis conferunt animo Christiano, quod nihil perfectionis 
usque sit, quod in istis virtutibus non sit. Nam si facit prudentia prudentem, iustitia iustum, fortitudo 
fortem, et temperantia temperantem, eo qui prudenter, iuste, fortiter ac temperanter agit, nescio quid 
possit esse perfectius.’ (PL 112, 1253). Cf. Pomerius, De vita contemplativa 3, 18, 1. 
170
 ibidem 3: ‘Virtus enim est animi habitus, naturae decus, vitae ratio, ac morum nobilitas.’ (PL 112, 
1243). 
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raad voorziet, heeft Hrabanus zelf toegevoegd.171 Wat volgt is een passage van 
Pomerius (3, 29, 2) die niet bij Halitgar te vinden is: kennis komt voort uit de 
verwerving van prudentia, en verlicht alle spirituele mensen die zich hebben bevrijd 
van lichamelijke ondeugden, en prikkelt diegenen die zich hebben afgewend van 
schadelijke nieuwsgierigheid om zich te wenden tot contemplatie over deugd. Door 
de verwerving van kennis over goddelijke en menselijke zaken worden ze waarlijk 
bezonnen en wijs. Zij beseffen dat het enige kwade uit de mens voortkomt, en dat 
alles op aarde volgens Gods wil gebeurt. De ware prudentia betreft wederom 
kennis van God. De associatie met het bijbelvers 'wees wijs als slangen en 
eenvoudig als duiven' [Mat. 10,16] uit Pomerius (3, 29, 3), is bij zowel Halitgar als 
Hrabanus te vinden, maar Hrabanus citeert Pomerius volledig, terwijl Halitgar 
enkele zinnen heeft weggelaten. De eenvoudigen kunnen niemand bedriegen, de 
bezonnenen kunnen niet bedrogen worden. Wie anderen om de tuin leidt kan niet 
bezonnen zijn, terwijl een bezonnene zijn medemensen steeds bijstaat tot zijn 
eigen heil.172 
Iustitia is de habitus animi die ieder het zijne geeft, die de verering van 
God omvat, de menselijke wetten, en het principe van billijkheid in alle zaken van 
het leven, de omschrijving die ook bij Alcuinus en Halitgar te vinden is; Hrabanus 
heeft wel het gedeelte ‘iusta iudicia’ overgeslagen.173 Hrabanus legt nader uit wat 
‘ieder het zijne geven’ inhoudt via een citaat van Pomerius (3, 26), waarin iustitia 
eveneens als ieder het zijne geven wordt omschreven: het betekent dat de mensen 
zich moeten teruggeven aan God, door wie zij immers geschapen zijn.174 Halitgar 
neemt hierna de enigszins onduidelijke passages uit De vita contemplativa (zie 
hoofdstuk 4, paragraaf 2.4.) over de relatie van iustitia met billijkheid en 
vrijgevigheid over, maar Hrabanus slaat dat over. In plaats daarvan noemt hij de 
twee soorten onrechtvaardigheid van Pomerius, die Halitgar op zijn beurt niet 
noemt, namelijk het actieve onrecht, waarbij men anderen schade toebrengt, en 
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 ibidem 3: ‘(…) prima est prudentia in indagatione veri et in inventione consistens. Haec memoriam 
animo excitat, intelligentiam ingenio praestat, providentiam consilio exornat. Haec spirituales homines a 
carnalibus vitiis defecatos illustrat, et ab omni delectatione noxiae curiositatis eversos desiderio 
contemplandae veritatis illuminat, ut humanarum rerum divinarumque scientiam consecuti, prudentes ac 
sapientes veraciter fiant.’ (PL 112, 1253-1254). 
172
 ibidem 3: ‘Prospiciant imminentia mala, simul et caveant, nec putent ulla esse mala nisi ea quae 
malos efficiant: nihil in hoc mundo casu, aut iniuste, sed omnia Deo volente vel permittente fieri 
prudenter accipiant: aliter intelligentes aut doceant sapienter aut arguant, nec ipsi aliis noceant, nec sibi 
nocere promittant. Tales Dominus in evangelio fieri praecepit dicens: Estote prudentes sicut serpentes, 
et simplices sicut columbae [Mt. 10,16], quia nec simplices circumvenire aliquos possunt, nec prudentes 
se circumveniri permittunt. Caeterum si in contractu quolibet sive colloquio vel in alia quaque re se 
decipi quisque non sinat, et alium tamen ipse decipiat; is non habet prudentiam, quae salutis magis 
quam perditionis est causa, sed simulat, quoniam quidem hoc virtus a vitio distat, quod illud corrumpit 
sana, haec sanat vitii accensione corrupta. Nam si cogitat de perditione cuiuspiam vel de casu 
pereuntis exsultat, necesse est ut primus pereat ipse, quam alium perdat, et ab ipso ea perditio quae 
perire alium cupit incipiat.’ (PL 112, 1253-1254). Cf. Pomerius, De vita comtemplativa 3, 29, 2-3. 
173
 ibidem 3: ‘Iustitia vero quae secunda pars principalis virtutis est, ipsa est habitus animi, unicuique rei 
propriam tribuens dignitatem. In hac divinitatis cultus, et humanitatis iura et aequitas totius vitae 
conservantur.’ (PL 112, 1254). 
174
 ibidem 3: ‘Quapropter si in hac vita iustitiam conamur implere, cuius iustitiae opus est proprium sua 
cuique tribuere: Deo nos a quo sumus facti, reddamus, nec dominari nobis ea quibus sumus naturaliter 
praepositi, permittamus. Dominetur vitiis ratio; subiiciatur corpus animo, animus Deo, et impleta est 
hominis tota perfectio.’ (PL 112, 1254). 
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het passieve onrecht, waarbij men niet voorkomt dat anderen schade toegebracht 
wordt.175 
In dit hoofdstuk is al vaker naar voren gekomen dat prudentia en iustitia 
behalve de vrij constante van oorsprong stoïsche definities ook voorzien worden 
van christelijke elementen. Dat is ook hier het geval: de ware prudentia betreft 
uiteindelijk de kennis van God, en iustitia als ieder het zijne geven betekent de 
juiste ordening in stand houden, waarvan God beminnen het voornaamste aspect 
is. Bij de definiëring van fortitudo en temperantia daarentegen is de behoefte aan 
uitdrukkelijke kerstening beduidend minder, waarschijnlijk omdat ze in hun stoïsche 
definitie zonder meer ook voor christenen relevant zijn. Deze neiging valt ook in De 
ecclesiastica disciplina te ontwaren. In vergelijking met prudentia en iustitia is de 
definitie van fortitudo en temperantia met minder zorg uitgewerkt. In plaats van 
passages uit De vita contemplativa en De virtutibus et vitiis te verweven komen de 
omschrijvingen van fortitudo en temperantia en hun diverse subdeugden letterlijk 
uit Alcuinus' De rhetorica.176 Wel wil ik nog wijzen op het brede publiek van 
catechumen voor wie Hrabanus zijn werk schreef. De vier deugden zijn niet alleen 
deugden voor geleerden of vorsten, maar voor iedereen die gedoopt gaat worden. 
Bij Hrabanus is de kerstening van de vier deugden kennelijk zo ver gevorderd dat 
hij de deugden niet alleen als filosofische of exegetische spitsvondigheden ziet, 
maar als essentiële christelijke deugden waarmee de gelovige al in een vroeg 
stadium kennis moet maken. 
Mähls bewering dat Hrabanus waarschijnlijk geen directe toegang tot De 
vita contemplativa had, maar zich op een tussentekst baseerde, en dat die 
tussentekst waarschijnlijk Halitgar was, strookt niet geheel met bovenstaande.177 
Ofwel Hrabanus had een exemplaar van De vita contemplativa ter beschikking, 
ofwel de tussentekst was niet van Halitgar, maar een ander werk dat Pomerius 
uitgebreider aanhaalde. Anders kan immers niet verklaard worden dat Hrabanus 
passages van Pomerius citeerde die niet bij Halitgar te vinden zijn.178  
De methoden die Halitgar en Hrabanus toepassen in de samenstelling van 
hun teksten verschillen van elkaar. Halitgar doet weinig meer dan passages over 
hetzelfde thema uit twee verschillende bronnen achter elkaar plaatsen. Meer claimt 
hij ook niet te doen. Over eventuele onderlinge tegenspraak of herhalingen maakt 
hij zich geen zorgen. Hrabanus creëert met behulp van fragmenten uit diverse 
bronnen een nieuwe tekst die zelf een geheel vormt; dat wil zeggen, wat betreft de 
omschrijvingen van virtus, prudentia en iustitia. Na deze doordachte visies lijkt het 
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 ibidem 3: ‘Duo sunt econtrario iniustitiae genera, unum quod iniurias irrogamus, alterum quod ab aliis 
irrogatas cum possumus propulsare negligimus, quando oppressos defendere cum possimus ab 
oppressione contemnimus: nec mihi aliquid prodest, quod non circumvenio aliquem neque decipio, si 
decipi aut circumveniri permitto. Hoc idem de peccatis licet intelligi: quia si peccantem video, et non 
solum non arguo, sed etiam ei peccanti consentio, participem me damnationis efficio, et in omnibus 
peccatis pecco, quando eos quos scio peccasse sive peccare quadam crudelis animi malignitate non 
increpo.’ (PL 112, 1254). Cf. Pomerius, De vita comtemplativa 3, 23, 1. 
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 Hrabanus Maurus, De ecclesiastica disciplina 3 (PL 112, 1254-1255). 
177
 Mähl, Quadriga virtutum, 146. 
178
 Halitgars Liber poenitentialis diende wel als bron voor een dertiende-eeuws traktaat De quattuor 
principalibus virtutibus. Zie Bejczy, ‘A Medieval Treatise’, 241, 243. 
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Hrabanus voor een nadere uiteenzetting van fortitudo en temperantia aan inspiratie 
ontbroken te hebben. Hij neemt voor beide deugden de omschrijvingen uit 
Alcuinus' De rhetorica over, en laat het daarbij.179 
 
4.4. Een brief aan de abt van St. Gallen 
De vier deugden komen ook aan bod in de Epistola ad Grimaldum (849) van 
Ermenrich van Ellwangen (ca. 814-874), bestemd voor abt Grimald van St. Gallen. 
De slechte reputatie van deze brief waaraan Mähl refereert (Ermenrich zou niets 
anders gedaan dan compileren uit de bibliotheken van Fulda, Reichenau en St. 
Gallen) behoort tot het verleden.180 John Contreni beschrijft deze brief jubelend als 
‘a stunning “tour the force” and a bewildering academic exercise’181 en hij stelt dat: 
‘In its richness and variety it bears witness to a certain level of sophistication in 
Carolingian letters and education.’ Zoals Contreni spreekt van een ‘kaleidoscopic 
view of the world of Carolingian scholarship’ van de brief, meldde ook Mähl al dat 
Ermenrich een dwarsdoorsnede van Karolingische geleerdheid biedt.182 Bovendien 
is deze brief van belang voor de alcuiniaanse receptie van de vier deugden. 
Op drie gebieden kerstent Ermenrich de vier deugden. De eerste is door 
caritas, dat de rode draad van zijn werk vormt, als einddoel van de deugden te 
presenteren. Door caritas komt Ermenrich steeds weer tot nieuwe beschouwingen. 
Hij noemt de vier deugden in gezelschap van een aantal andere deugden: men is 
gematigd door iustitia, sterk door fortitudo, voorzichtig door prudentia en 
bescheiden door temperantia.183 Het doel van alle deugden is caritas, het 
                                               
179
 In Hrabanus’ De rerum naturis (842) worden de vier deugden in zes passages genoemd, waarvan vijf 
exegetisch van aard zijn. Deze komen in hoofdstuk 7 aan bod. In één passage worden de deugden in 
een morele context worden toegepast. Deze passage is in het vijfde hoofdstuk (paragraaf 2.3) al 
vermeld vanwege de onvloed van Isidorus. Daarnaast bevat het werk ook invloeden van Alcuinus’ De 
rhetorica, al is het ook mogelijk dat Hrabanus gebruik heeft gemaakt van zijn eigen De ecclesiastica 
disciplina. In een hoofdstuk met de titel ‘De philosophis’ verdeelt Hrabanus naar Isidorus’ voorbeeld de 
ethica in vieren, en wel in prudentia, iustitia, fortitudo en temperantia. De omschrijvingen van de vier 
deugden zijn echter voornamelijk van Hrabanus’ eigen hand. Prudentia leidt de mens naar de kennis 
van de waarheid, iustitia dient de liefde voor God en de naaste, fortitudo overwint tegenspoed en staat 
onverschillig tegenover de dood, en temperantia beteugelt verdorven verlangens en matigt alles (zie 
Hrabanus Maurus, De rerum naturis 15, 1: ‘Ethica autem dividitur in quattuor partes, hoc est, in 
prudentiam, iustitiam, fortitudinem et temperantiam. Prudentia in agnitionem veritatis inducit hominem. 
Iustitia dilectionem Dei et proximi servat. Fortitudo vincit adversa, mortemque contemnit. Temperantia 
vitiosas voluptates reprimit, et omnia moderat.’ (transcriptie Schipper, zie hoofdstuk 5, noot 113). 
Binnen deze indeling bespreekt Hrabanus de vier deugden nogmaals, en wel volgens Alcuinus’ De 
rhetorica. Hrabanus heeft de dialoog die de tekst oorspronkelijk was, eruit geschreven, maar verder is 
de tekst en daarmee ook de inhoud gelijk aan de benadering van zijn leermeester. (Zie Hrabanus 
Maurus, De rerum naturis 15, 1). 
180
 Mähl, Quadriga virtutum, 149-150. 
181
 John J. Contreni, ‘The Carolingian School: Letters from the Classroom’ in: Giovanni Scoto nel suo 
tempo. L’organizzazione del sapere in età carolingia. Atti del XXIV Convegno storico internazionale 
(Spoleto 1989) 105. 
182
 ibidem, 105; Mähl, Quadriga virtutum, 150. 
183
 Ermenricus Elwagensis, Epistola ad Grimaldum abbatem 1: (…) preter haec etiam gemmis omnium 
virtutum adornatus humilitate precipuus, iustitia temperatus, fortitudine strenuus, prudentia cautus, 
temperantia modestus, zelo Dei fervidus, pacientia lenissimus, in adversis letissimus, in prosperis 
humillimus pares.’ (ed. Ernst Dümmler MGH epistulae 5 (Berlijn 1899) 536); zie ook Mähl, Quadriga 
virtutum, 151. 
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liefhebben van God en de naaste. Vandaar dat eenieder aan de deugden moet 
vasthouden. De liefde voor God en de naaste kunnen niet zonder elkaar.184 
Het deugdenvierspan, dat Ermenrich twee maal noemt, vormt het tweede 
kersteningselement van de vier deugden. Ermenrich stelt dat de volgende ordening 
in de geest vastgehouden moet worden: de mens moet liefhebben wat superieur 
is, namelijk God, en heersen over wat inferieur is, namelijk het lichaam. De 
dubbele liefde vormt de twee vleugels van het deugdenvierspan, dat de ziel die het 
lichaam heeft afgelegd naar de hemel vervoert.185 Deze uiteenzetting is gebaseerd 
op Alcuinus’ afsluiting van De rhetorica, zij het zonder de dialoogvorm. Het 
vierspan biedt Ermenrich een metafoor om de relatie tussen caritas en de vier 
deugden uiteen te zetten. 
Zoals Mähl al constateerde spreekt het beeld van het vierspan der 
deugden Ermenrich blijkbaar aan, want deze quadriga virtutum keert terug als 
Ermenrich de spirituele wapenen (cf. Ef. 6,16-17) waarmee abt Grimald zich voor 
de strijd tegen de zonden moet toerusten bespreekt: het schild van het geloof, de 
helm van de hoop, het harnas van de caritas, het tweezijdig zwaard van het woord 
Gods, samengehouden door de vleugels van de liefde voor God en de naaste. In 
één van zijn gedichten voor Karel de Grote noemt Alcuinus eerst de vier deugden, 
die nooit te moe zijn om te vechten, en vervolgens identificeert ook hij een aantal 
deugden met delen van een wapenuitrusting: hij spreekt van het pantser van de 
iustitia, de helm van de hoop, het schild van het geloof en het zwaard van het 
woord Gods.186 In tegenstelling tot Alcuinus past Ermenrich deze wapens toe 
binnen de metafoor van het vierspan. Als abt Grimald deze spirituele wapens 
vaardig wil gebruiken, moet hij het vierspan van de deugden besturen, waarvan de 
namen prudentia, iustitia, fortitudo en temperantia zijn.187 Dit vierspan wordt 
gedragen door de vier wielen van het evangelie, want de weg van Christus is smal 
                                               
184
 ibidem 2: ‘Caeterum, mi carissime didascale, ne me longius ab incoepta via egressum obiurges, 
redeo demum ad id, quo omnes virtutes spectant, hoc est, ut primo diligamus Deum et dominum 
nostrum ex toto corde et ex tota anima et ex tota mente, qui est aeterna pulchritudo, aeterna dulcedo, 
aeterna suavitas, aeterna flagrantia, aeterna iucunditas, perpetuus honor, indeficiens felicitas, dein 
diligamus proximos nostros tanquam nos ipsos, et sic ceteras virtutes per comas teneamus, istis 
duobus mandatis rite completis.’ (MGH Epp. 5, 537.) 
185
 ibidem 2: ‘Et quia neuter sine altero diligitur, id est nec Deus sine proximo nec proximus sine Deo, 
consequens est, ut teneat anima ordinem suum: scilicet ut diligat totis viribus quod superius est hoc est 
Deum et regat quod interius est id est corpus, et animas socias dilectione nutriat et foveat, hisque 
duabus dilectionis pennis sublevata et in quadriga quattuor principalium virtutum composita ad caelum 
usque evolare possit corpore exuta felicium anima.’ (MGH Epp. 5, 537). 
186
 Alcuinus, Dogmata Albini ad Carolum imperatorem, ‘De quattuor virtutibus’: ‘Hinc tibi consistant 
quattuor istae: / Iustitia prudentia robor temperiesque. / His tibi coniunctis satis expugnare valebis / 
Invisum contra pugnacem bella moventem, / Qui semper pugnans non cessat nocte dieque. / Idcirco 
arma tibi celestia continuata / Audax accipias, quis decertare valebis. / Thorax iustitiae tua stringat 
membra venusta / Atque  tuum galea spei caput induat alma; / Ac latus inde tuum fidei defendito pelta; / 
Et verbi Domini ensis lumbos cingat honestos.’ ed. Ernst Dümmler, ‘Gedichte Alkuins an Karl den 
Grossen’ in: Zeitschrift für deutsches Alterthum und deutsche Literatur 21 (1877) 74-75). 
187
 Ermenricus Elwagensis, Epistola ad Grimaldum abbatem 6: ‘(…) hinc iam etiam, doctorum 
amabillime, quia te ocellis crevimus scuto fidei indutum, galeaque spei firmissimae cristatum, summae 
etiam forica caritatis hamatum, mucronem verbi Dei bicipitem prae manibus tenentem, conglutinavimus 
tibi pennas dilectionis Dei et proximi ad utrumque latus bene subnixas, quibus optime subvectus 
polotenus evolare possis, atque, ut levius isses [sic], quadrigis te imposuimus, quarum nomina sunt 
prudentia iustitia fortitudo et temperantia.’ (MGH Epp. 5, 541). Cf 1 Th. 5,8. 
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en leidt naar de filosofie, die de heiligste moeder aller deugden is.188 Boëthius 
noemde de filosofie de meesteres van alle deugden.189 Ermenrich interpreteert de 
term ‘alle deugden’ echter als de vier deugden, omdat alle deugden uit de vier 
deugden voortkomen. Daarmee bestaat de filosofie dus uit de vier deugden. Dat 
weerhoudt Ermenrich er niet van te vervolgen met een alternatieve uiteenzetting 
van de filosofie, en wel volgens Isidorus; daarbij is de filosofie niet onderverdeeld in 
de vier kardinale deugden, maar in physica, aethyca en logyca. De ethica is 
vervolgens onder te verdelen in de vier deugden. Dat zo zowel ethica als 
onderdeel van filosofie, als de filosofie zelf uit de vier deugden bestaan, lijkt 
Ermenrich niet te deren.190 In deze uiteenzetting baseert Ermenrich zich op de 
omschrijving van de vier deugden die voorkomen in de zogenaamde pseudo-
alcuiniaanse Schemata (zie paragraaf 4.1. van dit hoofdstuk): prudentia voert tot 
de erkenning van de menselijke waarheid, iustitia dient het beminnen van God en 
de naasten, fortitudo overwint tegenslagen en veracht de dood en temperantia 
onderdrukt zondige verlangens en matigt alles. Deze vier hoofddeugden sieren de 
zeden, verschaffen verdienste, overwinnen de duivel, openen de hemel; prudentia 
begrijpt, iustitia bemint, fortitudo geeft de strijdenden de overwinning, temperantia 
legt matigheid op.191  
Als de abt dit vierspan steeds voor ogen houdt, zal hij uitblinken in 
billijkheid. Hij wordt aangespoord verstandig na te denken, God en de naaste 
rechtvaardig te beminnen, krachtig tegenspoed door voorspoed te overwinnen, en 
in alles gematigd te zijn.192 Het derde element van kerstening van de vier deugden 
betreft de identificatie van iustitia met caritas, zoals uit bovenstaande 
omschrijvingen naar voren komt. 
Ermenrich brengt eveneens het principe van de via regia ter sprake: 
bovengenoemde deugden bevinden zich in een middenpositie, en moeten aan 
beide kanten zonden bestrijden. Zo bestrijdt prudentia sluwheid en gevoelloosheid, 
en brengt begrip, herinnering en voorzienigheid voort. Iustitia wordt verdeeld in 
twee soorten, namelijk natuurlijke iustitia en iustitia die voortkomt uit gewoonte. 
Deze deugd bestrijdt strengheid en vleierij. De natuurlijke iustitia brengt religie, 
vroomheid, genade, dankbaarheid, hoogachting en waarheid voort, de iustitia uit 
gewoonte oordeelsvorming en wet. Fortitudo strijdt tegen overmoed en lafheid, en 
                                               
188
 ibidem 6: ‘Quae, ne facile a se invicem sequestrari valeant, quattuor rotis ewangeliorum firmissimis 
conpactae feruntur; sed ut cautius iungantur (quia via illa nimis arta est, quae ducit ad vitam, et ductor 
ipsius Christus), ad philosophiam ceu ad sanctissimam matrem omnium virtutum currendum est, 
indeque accipiendum, quales sint ipse IIII principales iam dictae virtutes, quibus sic veheris ut quondam 
Helias igneo curru ad caelum.’ (MGH Epp. 5, 541). 
189
 Mähl, Quadriga virtutum, 154. 
190
 Zie ook Mähl, Quadriga virtutum, 154-156. 
191
 Ermenricus Elwagensis, Epistola ad Grimaldum abbatem 7: ‘Item aetica dividitur in prudentiam, 
iustitiam, fortitudinem, temperantiam: prudentia autem in agnitionem veritatis inducit hominem; iustitia 
dilectionem Dei et proximi servat; fortitudo vincit adversa mortemque contempnit; temoerantia vitiosas 
voluptates reprimit et omnia moderatur. Hae sunt IIII virtutes principales, quae mores ornat, merita 
praebent, diabolum vincunt, caelum aperiunt; prima intellegit, secunda diligit, tertia proelianti cictoriam 
dat, quarta modum imponit.’ (MGH Epp. 5, 541). 
192
 ibidem 8: ‘Ecce quadrigarum tuarum species coram posita est, in quibus te gloriosae equitantem 
miramur. Nam prudenter omnia sapis, iuste etiam Deum proximumque diligis, fortiter adversa seu 
prospera vincis, temperanter per cuncta versaris.’ (MGH Epp. 5, 542). 
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veroorzaakt vertrouwen, adeldom, geduld en volhardendheid. Temperantia ten 
slotte bestrijdt lust en ongevoeligheid, en veroorzaakt ingetogenheid, 
toegevendheid en bescheidenheid.193 Deze gulden middenweg van de deugd komt 
uit Alcuinus’ De dialectica, en is door Ermenrich gecombineerd met de subdeugden 
van de vier deugden die Alcuinus’ in diens De rhetorica noemt. De via regia geldt 
hier alle deugden, niet alleen temperantia. 
Ermenrichs brief biedt inderdaad zicht op de invloed van Alcuinus in de 
receptiegeschiedenis van de vier deugden, maar gezien de ontstaansperiode is 
Ermenrichs tekst om meer redenen opmerkelijk. Niet alleen maakt hij gebruik van 
diverse werken (naast Alcuinus ook Isidorus) voor de uiteenzetting van de vier 
deugden, maar ook combineert hij verschillende benaderingen van het 
deugdenviertal. In tegenstelling tot Halitgar, die passages van verschillende 
auteurs over hetzelfde onderwerp aan elkaar rijgt zonder veel aandacht voor de 
tekst die dan ontstaat als geheel, schrijft Ermenrich twee teksten in elkaar tot een 
zeker geheel en komt tot een eigen uiteenzetting. Hij bewerkt en verwerkt zijn 
bronnen. De passage waarin hij de drie theologale en vier kardinale deugden, én 
de liefde voor God en de naaste combineert in de beschrijving van de geestelijke 
wapenuitrusting van Grimald, is uit Ermenrichs eigen pen gevloeid.194 In 
Ermenrichs benadering van het viertal is bovendien aandacht voor zowel formele 
aspecten van de vier deugden, zoals hun plaats binnen de ethica, als voor 
praktische aspecten, zoals de rol van de deugden in de strijd van de abt tegen 
zonden. Dat wil niet zeggen dat zijn betoog in alle opzichten systematisch is 
opgebouwd of dat zijn redeneringen steeds waterdicht zijn. Contreni heeft 
opgemerkt dat er onderzoekers zijn die Ermenrichs brief beschouwen als een 
‘willful parody’, terwijl anderen het zien als een product van een verwarde geest.195 
Ermenrichs interpretatie van de filosofie als de vier deugden is voorbeeld van een 
dergelijke warrigheid. En in de beschrijving van de wapenuitrusting geeft hij caritas 
en dilectio verschillende rollen, terwijl deze allebei verwijzen naar de liefde voor 
God en de naaste. 
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 ibidem 8: ‘(…) vel qualiter supradictae IIII virtutes sint in meditullio positae, habentes hinc et inde 
oppugnantia vitia (veluti) prudentiam oppugnat ex una parte versutia ex altera vero ebitudo: cui tamen 
accidunt intelligentia, memoria et providentia; iustitiam, quae dividitur in duo, innaturalem et 
consuetudinariam, obpugnat severitas et adolatio: naturali accidunt religio pietas gratia vindicatio 
observantia veritas, consuetudinariae autem accidunt pactum par iudicaturia lex; fortitudinem namque 
obpugnat audacia et timiditas: cui accidunt fiducia, magnificentia, patientia, perseverantia; temperantia 
autem obpugnat libido et insensibilitas: cui accidunt continentia, clementia, modestia – haec sane omnia 
et caetera innumerabilia, quae abyssus supradictarum artium in se continet, tuae sapientiae rimanda 
dimitto.’ (MGH Epp. 5, 542). 
194
 Buiten het genre van exegese om worden de vier deugden ook samen genoemd met de drie 
theologale deugden in een brief (ca. 824) namens Lodewijk de Vrome (814-840) geschreven aan paus 
Eugenius II (824-827): ‘Quia igitur ut universo ecclesiastico ordini revelante Spiritu Sancto notum est 
inter caetera pietatis documenta, testante apostolo, fides, spes, caritas praeeminent, ipsaeque rursum 
virtutes per prudentiam, temperantiam, fortitudinem, atque iustitiam auctore Deo inviolabiliter 
conservantur, ita rursus illae quattuor ad humanam derivatae sobriam conversationem per rationem, 
discretionem, honestatem (…).’ (Epistola nomine Ludovici imperatoris ad pontificem Romanum, ed. 
Joannes Dominicus Mansi, Sacrorum conciliorum nova et amplissima collectio 14 (Venezia 17691; Paris 
19022) 461; ook in PL 98, 1336). 
195
 Contreni, ‘The Carolingian School’, 109. 
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5. Conclusie 
 
Een aanzienlijk deel van de receptiegeschiedenis van de vier deugden in hun 
morele toepassing tot het jaar 1000 bleek traceerbaar aan de hand van Alcuinus. 
In De rhetorica en De virtutibus et vitiis geeft hij de deugden een hoofdrol in de 
moraal. De behandeling van de deugden in De rhetorica vormt de bron voor de 
behandeling in De virtutibus et vitiis, maar Alcuinus neemt deze in zijn andere 
werken niet over. De anima ademt een augustiniaanse geest, en in zijn 
bijbelcommentaren en brieven benadert Alcuinus de deugden op een exegetische 
manier, dat wil zeggen dat hij vooral aandacht heeft voor het aantal van de vier 
deugden (zie hiervoor hoofdstuk 7). 
De auteurs die Alcuinus recipiëren kennen de deugden, net als hun 
voorbeeld, een grote en soms essentiële rol toe in het denken over de moraal. De 
receptie van Alcuinus vertoont verschillen per auteur en per werk. Hrabanus is 
daarvan het duidelijkste voorbeeld. De beschrijving van de vier deugden in zijn De 
institutione clericorum is een beknopte weergave van het viertal in De rhetorica, 
met toevoegingen van Hrabanus zelf, waarbij de alcuiniaanse verhouding tussen 
de deugden en subdeugden is veranderd in een uiteenzetting van de deugden en 
de eigenschappen die ze bewerkstelligen. De ecclesiastica disciplina bevat een 
fragment over de deugden dat een herhaling is van de deugdenopvatting uit De 
institutione clericorum. Een andere passage uit het werk betreft voor elke deugd 
eerst een overname uit Alcuinus' De virtutibus et vitiis, gevolgd door een passage 
over dezelfde deugd uit Pomerius' De vita contemplativa. Hrabanus’ De anima 
begint met een omschrijving op basis van Alcuinus, waarna Hrabanus de deugden 
naar eigen inzicht interpreteert als heerserdeugden. Ook Ermenrich van Ellwangen 
brengt de autoriteiten (Isidorus en Alcuinus) samen tot een nieuw geheel. Halitgar 
van Kamerijk daarentegen is louter compilator: hij heeft de deugden volgens 
Alcuinus samengebracht met fragmenten uit Pomerius’ De vita contemplativa, 
zonder daar zelf iets substantieels aan toe te voegen. Meer beoogde hij ook niet.  
De rhetorica en De virtutibus et vitiis van Alcuinus, Hrabanus’ De anima en 
Rathers Praeloquia zijn geen van alle vorstenspiegels volgens de werkdefinitie die 
hier gevolgd is. De leider van de gemeenschap wordt wel geacht de vier deugden 
uit te oefenen, maar er is geen sprake van heersersethiek: de vorst wordt niet op 
zijn ambt aangesproken. De vier deugden worden in deze werken niet aangepast 
aan het ambt van de vorst, maar hebben neutrale, traditionele, van de klassieke 
wijsbegeerte overgenomen definitie.  
De inhoud van de vier deugden in deze meer morele, praktische context 
wijkt nauwelijks af van de die uit exegetische werken: prudentia maakt onderscheid 
tussen het goede en het kwade, fortitudo maakt dat tegenslag dapper gedragen 
kan worden, temperantia onderdrukt lichamelijke verlangens en iustitia geeft ieder 
het zijne. Elementen van kerstening zijn vooral te ontwaren in de definities van 
prudentia en iustitia, minder bij fortitudo en temperantia. Prudentia en iustitia 
worden uitgelegd met behulp van christelijke begrippen, maar fortitudo en vooral 
temperantia zijn in hun klassieke definities ook relevant voor christenen. Deze 
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trend is ook bij andere auteurs in dit hoofdstuk te herkennen: er wordt beduidend 
meer aandacht besteed aan de kerstening van prudentia en iustitia dan aan de 
kerstening van fortitudo en temperantia; de manier waarop christenen de laatste 
twee deugden moesten toepassen lag kennelijk meer voor de hand dan de eerste 
twee. Duidt dat erop dat de vier deugden toch niet altijd zo vanzelfsprekend voor 
christenen toepasbaar waren? Blijkbaar waren enige wijzigingen van de inhoud of 
nadere verklaringen van de manier waarop een christen de vier deugden moet 
beoefenen, hoe ze in de bijbel passen en hoe de deugden op God gericht kunnen 
worden, niet altijd overbodig.  
Daarnaast wordt de kerstening van de deugden door elke auteur op een 
andere manier bewerkstelligd en neemt vele vormen aan. In De rhetorica maakt 
Alcuinus een duidelijk onderscheid tussen de filosofische en christelijke definitie 
van de vier deugden. Ofschoon hij de filosofische definitie van het viertal niet 
expliciet verwerpt, is zijn nadruk op caritas niet mis te verstaan: zonder caritas is 
de juiste uitoefening van de deugden niet mogelijk. Ook de omschrijvingen van de 
prudentia en iustitia zijn gekerstend: prudentia omvat de kennis van God voor 
zover het de mens gegeven is, iustitia wordt geïdentificeerd met caritas en het 
onderhoud van de geboden. In De virtutibus et vitiis worden ook een filosofische en 
christelijke definitie van elkaar onderscheiden, maar de uitleg daarvoor ontbreekt. 
De kerstening van de deugden in Alcuinus’ De anima is evident: de deugden 
worden op God betrokken.  
Hrabanus kerstent de vier deugden op verschillende manieren: hij verbindt 
ze met bijbelse begrippen als prudentia carnis en geestelijke prudentia, en fortitudo 
diabolica en fortitudo Christi. Ook hij verbindt iustitia met caritas en zelfs 
temperantia wordt christelijker als ze met discretio geassocieerd wordt. In andere 
aansporende werken waarin de deugden als heersersdeugden worden 
beschouwd, verdwijnt de kerstening naar de achtergrond, al zal er geen twijfel over 
bestaan hebben dat het om een christelijke vorst ging die de deugden als christen 
moest nastreven. 
Ermenrichs kerstening van het viertal bestaat uit de rol van caritas als 
einddoel van de deugden, de verbindingen tussen de vier deugden en het 
(bijbelse) vierspan, en de identificatie van iustitia met caritas. Halitgars kerstening 
van de vier deugden is afkomstig uit Pomerius’ De vita contemplativa. 
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Hoofdstuk 7 












Naast een meer filosofisch-morele beschouwing van de vier deugden hadden de 
kerkvaders in navolging van de Griekse vaders de vier deugden toegepast in hun 
bijbelcommentaren. In de vijfde en zesde eeuw nam het gebruik van het 
deugdenviertal in exegese af. Pas Gregorius hernam de vier deugden als 
exegetisch motief, maar baseerde zich nauwelijks op Ambrosius, Hieronymus en 
Augustinus. De nieuwe betekenissen die Gregorius bedacht sloegen aan, en zijn 
invloed werd nog versterkt doordat de eveneens veelgelezen Beda vele van 
Gregorius’ motieven overnam en erop voortborduurde. Vanaf de Karolingische 
periode neemt de toepassing van de vier deugden in exegese een hoge vlucht. Het 
aantal vermeldingen van het deugdenviertal wordt steeds talrijker, maar wordt ook 
minder inhoudelijk uitgediept. Men is in eerste instantie gefascineerd door het 
aantal van de vier deugden en veel minder door de inhoud ervan.  
In de inleiding is al uiteengezet dat de studie van vroegmiddeleeuwse 
bijbelexegese na lange verwaarlozing sinds een aantal jaren ter hand genomen 
wordt: bijbelcommentaren uit de vroege Middeleeuwen worden tegenwoordig 
gezien als een serieus onderwerp van onderzoek. In deze periode was de bijbel 
was immers het centrale boek, het beginpunt van alle kennis. De bijbel was van 
enorme betekenis voor religie en spiritualiteit, maar ook voor de politieke cultuur en 
de juiste ordening van de samenleving.1 Het was dus van het hoogste belang dat 
dit boek minutieus onderzocht werd. Dat gebeurde via bijbelcommentaren. Uit 
modern gedetailleerd onderzoek naar bijbelexegese, mogelijk gemaakt door de 
verschijning van een trage doch gestage stroom kritische edities van werken uit 
deze periode, is gebleken dat vroegmiddeleeuwse exegeten meer deden dan 
passages van de autoriteiten overschrijven en herschikken, zoals het (voor)oordeel 
                                               
1
 Zie onder meer: Contreni, ‘Carolingian Biblical Culture’, 3. 
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over dit genre luidde. De methode van Beda, die de vaders niet slaafs volgde maar 
hun werken als basis gebruikte voor zijn eigen bijbelinterpretaties en er eigen 
inzichten aan toevoegde, is gebruikelijker dan lang is aangenomen. Ook hebben 
moderne onderzoekers meer aandacht voor verschillen tussen de individuele 
auteurs, die niet alleen te verklaren zijn uit verschil in persoonlijkheid en opleiding, 
maar ook uit de verschillende doelen die auteurs met hun werken hadden. Zo 
streefde Beda naar het toegankelijk maken van patristische kennis, terwijl Alcuinus 
vooral schreef voor een geleerde elite. Dit verschil in benadering noopte auteurs 
hun teksten aan te passen, waardoor zij er niet mee konden volstaan louter de 
autoriteiten te kopiëren. Bijbelcommentatoren uit de vroege Middeleeuwen worden 
dus toenemend in hun eigenheid en context gewaardeerd.  
Binnen de aandacht voor vroegmiddeleeuwse exegese neemt het 
zogenaamde Ierse debat een bijzondere plaats in. Aangezien een aantal teksten 
die in dit hoofdstuk aan bod komen binnen de traditie van de Ierse exegese wordt 
geschaard, zal ik ook kort op deze kwestie ingaan. In 1954 publiceerde Bernhard 
Bischoff zijn artikel ‘Wendepunkte in der Geschichte der lateinischen Exegese im 
Frühmittelalter’, waarin hij ervan uitging dat in Ierland vanaf de zevende eeuw tot 
de vroege negende eeuw een exegesetraditie bloeide die onafhankelijk was van 
die van het continent. In ‘Wendepunkte’ presenteerde Bischoff een lijst 
ongepubliceerde handschriften die uit deze Ierse traditie voortgekomen zouden 
zijn. Omdat van geen van de manuscripten op zijn lijst met zekerheid vastgesteld 
kon worden dat ze van Ierse oorsprong zijn, en omdat deze handschriften moeilijk 
te dateren waren, poogde Bischoff via interne vergelijking van de teksten die hij 
had verzameld de herkomst en datering van deze werken te achterhalen. Hij 
probeerde op basis van een aantal tekstuele kenmerken die de handschriften uit 
zijn lijst gemeen hebben een blauwdruk te maken van een bijbelcommentaar van 
Ierse afkomst. Volgens Bischoff onderscheidden deze ‘Ierse’ werken zich van 
andere, continentale exegese door een aantal kenmerken op het gebied van 
grammatica en woordgebruik, door bepaalde terugkerende thema’s, en door de 
neiging tot opsommingen, met name in de inleidingen van evangeliecommentaren 
van dit type teksten.2 De identificatie van de manuscripten werd nog bemoeilijkt 
doordat de handschriften waarvan werd vermoed dat ze Iers waren, veelal niet 
(meer) in insulair schrift overgeleverd zijn. Bischoff dacht dat alle werken die 
wellicht van oorsprong Iers waren alleen nog bestonden als afschriften in 
continentaal schrift van later datum. Charles D. Wright heeft inmiddels aangetoond 
dat een deel van de werken die Bischoff noemt wel degelijk in insulair schrift zijn 
overgeleverd.3 ‘Wendepunkte’ was bedoeld als werkhypothese en Bischoff is heel 
                                               
2
 Bernhard Bischoff, ‘Wendepunkte in der Geschichte der lateinischen Exegese im Frühmittelalter’ in: 
Sacris Erudiri 6 (1954) 189-281; herschreven in idem, Mittelalterliche Studien. Ausgewählte Aufsätze 
zur Schriftkunde und Literaturgeschichte 1 (Stuttgart 1966) 205-273. Het artikel is tevens vertaald als: 
Bernhard Bischoff, ‘Turning-Points in the History of Latin Exegesis in the Early Irish Church’ in: Martin 
McNamara (ed.), Biblical Studies. The Medieval Irish Contribution (Dublin 1976) 74-164. 
3
 Charles D. Wright, ‘Bischoff's theory of Irish exegesis and the Genesis commentary in Munich clm 
6302: a critique of a critique’ in: Journal of Medieval Latin 10 (2000) 121-122. 
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genuanceerd. Aanvankelijk werd ‘Wendepunkte’ algemeen geaccepteerd.4 Pas in 
de jaren tachtig kwam meer kritiek, van onder meer Michael Herren en Vivien 
Law.5 In 1996 barstte de controverse echt los toen Michael Gorman de eerste van 
een reeks artikelen publiceerde waarin hij ‘Wendepunkte’ fel aanviel, en niet alleen 
Bischoffs ideeën in twijfel trok, maar ook diens wetenschappelijke integriteit.6 
Gorman blijft zich met hand en tand verzetten tegen de opvatting dat Ierland een 
aparte exegesetraditie gekend heeft. Sommige van Gormans argumenten zijn 
zeker valide, maar de felheid en het gebrek aan nuance van Gorman in het 
‘Wendepunkte’-debat hebben verbazing gewekt onder vele historici, omdat ze zo 
afwijken van Gormans verder voorbeeldige publicaties en zijn waardevolle 
bijdragen aan de studie van vroegmiddeleeuwse handschriften. De meer 
gematigde en pro-Ierse standpunten worden uitgedragen door onderzoekers als 
Charles D. Wright en Dábhi Ó Cróinín, die op basis van ‘Wendepunkte’ uitgaan van 
het bestaan van een opmerkelijke exegetische activiteit in vroegmiddeleeuws 
Ierland. Wright en Ó Cróinín hebben in diverse publicaties betoogd dat er 
bijbelcommentaren bestaan met bepaalde kenmerken die karakteristiek – hoewel 
niet noodzakelijk exclusief – Iers zijn.7 Zowel Wright als Ó Cróinín leggen bloot dat 
de heftigheid van Gormans tegenwerpingen verhult dat zijn tegenargumenten 
gering zijn en dat hij bepaalde aspecten van ‘Wendepunkte’ onjuist weergeeft. Een 
middenweg in dit debat is nog niet gevonden, omdat nog steeds van heel weinig 
teksten met zekerheid een Ierse afkomst vastgesteld kan worden, en de datering 
van deze werken problematisch blijft.8 
 
In dit hoofdstuk zal de ontwikkeling van de vier deugden als exegetisch motief 
vanaf de vaststelling van de canon door Gregorius en Beda tot aan het jaar 1000 
nader bekeken worden. Onderzocht wordt in welke exegetische interpretaties de 
deugden een rol spelen en hoe de motieven rondom de deugden zich verspreid en 
ontwikkeld hebben. Het overgrote deel van de vermeldingen in dit hoofdstuk is 
afkomstig uit bijbelcommentaren, maar incidenteel zullen ook fragmenten aan bod 
                                               
4
 Kritiek op Bischoffs hypothese kwam van Edmondo Coccia, ‘La cultura Irlandese precarolino: miracolo 
o mito?’ in: Studii medievali 8 (1967) 257-420; en Clare Stancliffe, ‘Early “Irish” Biblical Exegesis’ in: 
Studia patristica 12. Papers presented to the Sixth International Conference on Patristic Studies. Texte 
und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Literatur 115 (Berlin 1975) 361-370. 
5
 Michael W. Herren, ‘Irish Biblical Commentaries before 800’ in: Jaqueline Hamesse (ed.), Roma, 
magistra mundi. Iteneraria culturae medievalis. Mélanges offerts au Père L.E. Boyle à l’occasion de son 
75e anniversaire. Texte et études du Moyen Âge 10-1 (Louvain-la-Neuve 1998) 391-407; en Vivien 
Law, The insular Latin grammarians Studies in Celtic history 3 (Woodbridge 1982); idem, 'Irish 
symptoms and the provenance of sixth- and seventh-century Latin grammars' in: S. Auroux et al. (eds.), 
Matériaux pour une histoire des théories linguistiques (Lille 1984) 77-85; idem, 'Notes on the dating and 
attribution of anonymous Latin grammars of the early Middle Ages' in: Peritia 1 D (1982) 250-267. 
6
 Zie onder meer: Michael Gorman, 'The commentary on the Pentateuch attributed to Bede in PL 91, 
189-394' in: Revue bénédictine 106 (1996) 94-96; en met name idem, ‘The Myth of Hiberno-Latin 
Exegesis’ in: Revue bénédictine 110, 1-2 (2000) 42-85. 
7
 Dáibhí Ó Cróinín, ‘Bischoffs Wendepunke fifty years on’ in: Revue bénédictine 110, 3-4 (2000) 204-
237; Wright, ‘Bischoff's theory of Irish exegesis’, 115-175; Martin McNamara, 'The Irish Tradition of 
Biblical Exegesis' in: Van Riel, Steel, McEvoy, Iohannes Scotus Eriugena. 25-54. 
8
 Met dank aan Laura Peelen, die aan de Universiteit Utrecht een dissertatie over vroegmiddeleeuwse 
Ierse exegese voorbereidt en mij wegwijs maakte in dit debat. 
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komen die niet afkomstig zijn uit bijbelcommentaren, maar de vier deugden wel op 
dezelfde manier behandelen als in exegetische werken het geval is. 
In dit hoofdstuk zal ik me eerst richten op die aspecten van het 
deugdenviertal in bijbelcommentaren die tot de klassieke erfenis behoren: de 
manier waarop de deugden worden aangeduid, de omschrijvingen ervan, het 
thema van de onderlinge verbondenheid. Daarna komen de exegetische motieven 
waarin de deugden betrokken worden aan bod. Deze motieven kwamen in de 
vroege Middeleeuwen zelf tot ontwikkeling, en zijn niet gebaseerd op de klassieke 
filosofie of de vaders. Exegeten interesseerden zich met name voor deze motieven 
en minder voor klassieke visies op het viertal. Het eerste niet-klassieke motief is de 
toepassing van de deugden in getalsexegese, een typisch middeleeuwse 
fascinatie. Vervolgens komen een aantal viertallen ter sprake die vaak 
geassocieerd worden met de vier deugden: de dragers van de lamme, de eerste 
vier leerlingen, de paradijsrivieren, en de evangelisten. Na deze bespreking van 
veelvoorkomende motieven zal het hoofdstuk worden afgesloten met een aantal 
benaderingen van de vier deugden die zelden of eenmalig voorkomen in 
vroegmiddeleeuwse bijbelcommentaren. Aangezien de meeste auteurs zich niet 
beperken tot een bepaald motief, heb ik moeten kiezen welk motief voorrang 
kreeg, en heb ik passages uit elkaar moeten rafelen die oorspronkelijk een geheel 
waren. Dus waar ik ten bate van de helderheid van mijn betoog één motief uitlicht, 
dient men zich te realiseren dat diverse motieven meestal gecombineerd werden. 
In de bijbelcommentaren die in dit hoofdstuk aan bod komen, is de 
aandacht voor de morele connotatie van de vier deugden gering. Een gering aantal 
auteurs voert de deugden op als instrumenten om een christelijk leven vorm te 
geven. Ook als instrumenten om de bijbel te verklaren had het viertal geen primair 
belang omdat het geen bijbels concept was en bijbelpassages in eerste instantie 
werden geïnterpreteerd met behulp van andere bijbelpassages. Maar de 
instrumenten om de betekenis van een bijbelvers te achterhalen, werden in tweede 
instantie ook van elders gehaald, en de vier deugden vallen in deze categorie. 
Bovendien hadden Gregorius en Beda de vier deugden zo vanzelfsprekend 
opgenomen in hun bijbelcommentaren dat de deugden in ieder geval 
geaccepteerde christelijke concepten waren geworden. 
Naast een aandeel in de receptiegeschiedenis van de vier deugden levert 
dit hoofdstuk ook een bijdrage aan de recente studie van vroegmiddeleeuwse 
bijbelcommentaren. Er zijn de laatste jaren veel detailstudies verschenen over de 
exegese van individuele auteurs, en hun methode en bronnengebruik, maar het 
ontbreekt nog aan grotere lijnen die de ontwikkeling van vroegmiddeleeuwse 
exegese over een langere periode weergeven. De studie van de vier deugden in 
bijbelcommentaren vanaf Beda tot het jaar 1000 kan gedeeltelijk in deze lacune 
voorzien. Via het motief van de vier deugden kan onderzocht worden hoe een 
bepaald exegetisch thema zich ontwikkelde. Wellicht kunnen juist de vier deugden 
hier het onderzoek een dienst bewijzen, omdat het om een secundair en daardoor 
goed te overzien thema gaat. Het onderzoek naar dit motief in exegese kan tevens 
aan het licht brengen hoe een auteur te werk ging en hoe hij zijn bronnen ver- en 
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bewerkte. Door na te gaan in hoeverre de behandeling van een bepaald motief van 
auteur tot auteur verschilde komen de individuele toevoegingen van elke auteur 
aan het licht, waarmee receptielijnen blootgelegd kunnen worden. In het vijfde 
hoofdstuk is daartoe al een aanzet gegeven door de studie van de vier deugden bij 
Gregorius, Isidorus en Beda, en hun onderlinge invloed. In plaats van 
chronologisch is dit hoofdstuk echter thematisch van opzet; het richt zich op de 
verschillende deelmotieven die vanaf de Karolingische tijd rondom de vier deugden 
ontstaan zijn, en die in veel gevallen een eigen leven zijn gaan leiden. De meeste 
van die motieven zijn terug te voeren op Gregorius en Beda, maar lang niet 
allemaal. Ook daaruit zal blijken dat de vroegmiddeleeuwse exegeten de 
autoriteiten niet klakkeloos overschreven.  
 
 
2. Aanduidingen van het deugdenviertal 
 
‘Virtutes principales’ of ‘quattuor virtutes’ is de meest gebruikelijke benaming van 
de vier deugden in de vroege Middeleeuwen. Ambrosius vindt de aanduiding 
‘kardinale deugden’ uit, maar pas drie eeuwen later wordt de term weer gebruikt, 
en wel door Beda, in navolging van Ambrosius’ Lucascommentaar. Het wordt 
vervolgens mondjesmaat van Beda overgenomen. Hrabanus Maurus9 noemt de 
vier deugden soms kardinaal, steeds in navolging van Beda.10 Ook Hinkmar van 
Reims (806-882)11 spreekt eenmaal van ‘kardinale deugden’,12 net als Walafridus 
                                               
9
 Habanus Maurus schreef niet voor grote geleerden, maar voor monniken en clerici die geen 
patristische bibliotheek tot hun beschikking hadden, en ook geen training hadden in patristische 
subtiliteiten. Voor de verschillende betekenislagen van de bijbel gaat hij te rade bij diverse autoriteiten: 
bij Isidorus voor de grammaticale betekenis, bij Origenes voor de letterlijke betekenis, bij Gregorius voor 
de tropologie. Hrabanus gaf een groot deel van de patristische erfenis door, en bepaalde zo mede de 
kennis die de Middeleeuwen van de vaders had. (Philippe le Maitre, ‘Les méthodes exégétiques de 
Raban Maur’ in: Claude Lepelley et al. (eds.), Haut Moyen Age. Culture, éducation et société. Etudes 
offertes Pierre Riché (Paris 1990) 344, 340, 349, 352. Zie ook:, Hans-Christoph Picker, Pastor Doctus. 
Klerikerbild und Karolingische Reformen bei Hrabanus Maurus (Mainz 2001); De Jong, ‘Old Law and 
New-Found Power’,; idem, ‘The empire as ecclesia; Ann Matter, ‘The Lamentations Commentaries’; 
Maria Rissel, Rezeption antiker und patristischer Wissenschaft bei Hrabanus Maurus. Studien zur 
karolingischen Geistesgeschichte (Frankfurt am Main 1976). 
10
 Hrabanus Maurus, Commentaria in libros Regum 3, 7: ‘Luter enim unus quattuor erat cubitorum, vel 
propter quattuor sancti evangelii libros, in quibus forma nobis baptismi praefixa est; vel propter quattuor 
cardinales virtutes, quibus quisque fidelis, si non frustra fidelis est, debet institui; vel recte propter 
quattuor mundi plagas (PL 109, 177); idem, Commentaria in Paralipomena 3, 4: ‘Quattuor autem sunt 
principales virtutes, quibus caetera virtutum structura imminet: prudentia scilicet, fortitudo, temperantia, 
iustitia; et ideo quaternorum erat cubitorum longitudo et altitudo basium, quia sancti praedicatores sive 
adversa mundi, et longitudinem exsilii ac laborum praesentium foris tolerent, seu cor in dilectione sui 
conditoris suorumque proximorum interna exsultatione dilatent, semper operam dare virtutibus curant, 
prudenter videlicet inter bona et mala discernentes, fortiter adversa sustinentes, cor ab appetitu 
voluptatum temperantes, iustitiam in operatione tenentes.’ (PL 109, 443-444); idem, Commentaria in 
Paralipomena 3, 4: ‘Luter enim unus quattuor erat cubitorum, vel propter quattuor sancti evangelii libros, 
in quibus forma nobis baptismi praefixa est; vel propter quattuor cardinales virtutes, quibus quisque 
fidelis, si non frustra fidelis est, debet institui; vel certe propter quattuor mundi plagas, quibus lavacrum 
salutis ministratur (…).’ (PL 109, 446). 
11
 Hinkmar, aartsbisschop van Reims stond in nauw contact met het hof van Lodewijk de Vrome en later 
ook met Karel de Kale. Nadat hij in 845 aartsbisschop van Reims was geworden stond hij gedurende 40 
jaar in het centrum van het politieke en kerkelijke bestuur van het West-Frankische rijk. Hij gold als 
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Strabo (ca. 808-849)13 die de term ‘kardinale deugden’ van Beda of van Hrabanus 
overneemt, in dezelfde context als Beda.14 Het koningencommentaar van 
Angelomus van Luxeuil († 895)15 bevat dezelfde passage uit Beda’s De templo (2, 
20, 13) waarin Beda de vier deugden kardinaal noemt; Angelomus kan deze 
passage ook van Hrabanus hebben overgenomen.16  
In deze rechtlijnige receptie van de term ‘kardinale deugden’ bevinden zich 
twee vreemde eenden in de bijt. De vier deugden worden ook kardinaal genoemd 
in een anonieme Expositio evangelii secundum Marcum en een eveneens 
anonieme Expositio quattuor evangeliorum.17 Beide teksten zijn moeilijk te dateren, 
                                                                                                                       
groot tegenstander van Gottschalk van Orbais tijdens de predestinatiecontroverse. De werken die hij 
schreef hielden vooral verband met zijn bezigheden als kerkleider; zo schreef hij twee werken gericht 
tegen Gottschalk, en een aantal werken over de ambtsuitoefening van de vorst. 
12
 Hincmarus Rhemensis, Explanatio in ferculum Salomonis: ‘(…) quadriga evangelica et cardinalibus 
quattuor virtutibus perferamur (…).’  (PL 125, 830). 
13
 Walafridus Strabo was afkomstig van klooster Reichenau en werd later leerling van Hrabanus in 
Fulda. Hij staat bekend om zijn dichtwerken, zoals zijn Hortulus. Secundaire literatuur over Walafridus 
richt zich ook met name op zijn dichtwerken, en veel minder op zijn bijbelcommentaren. Walafridus’ 
exegese bestaat vooral uit ingekorte versies van Hrabanus’ bijbelinterpretaties, zoals Walafridus ook 
zelf aangeeft.  
14
 In de vroege Middeleeuwen werden de twee boeken Samuel en de twee boeken Koningen 
samengenomen tot vier boeken Koningen. Walafridus’ derde boek Koningen handelt dus over ons 
eerste boek Koningen. Walafridus Strabo, Liber III Regum [vers] 7,38: ‘Propter quattuor evangelia in 
quibus forma baptismi vel cardinales virtutes quibus baptizati debent institui, vel propter quattuor mundi 
plagas quibus baptisma ministratur.’ (PL 113, 598). 
15
 Het Koningencommentaar (833-840) van Angelomus van Luxeuil lijkt op dat van Hrabanus, al gaat 
Angelomus eerder uit van drie Schriftlagen (storia, allegoria, tropologia) in plaats van de twee van 
Hrabanus, die meestal een historische en een ‘mystieke’ uitleg geeft. Naarmate het werk vordert gaat 
het werk steeds meer op dat van Hrabanus lijken (zie met name het werk van Silvia Cantelli, Angelomo 
e la scuola esegetica di Luxeuil 2 vols. (Spoleto 1990) en ‘L’esegesi al tempo di Ludovici il Pio et Carlo il 
Calvo’ in: Giovanni Scoto nel suo temo. L’organizzazione del sapere in età carolingia. Atti del XXIV 
Convegno storico internazionale (Spoleto 1989) 260-336). Volgens Michael Gorman schreef Angelomus 
het Koningencommentaar voor zijn kloosterbroeders en voor leken. Hij schreef het werk omdat hij het 
Koningencommentaar van Hrabanus niet tot zijn beschikking had, dus het vormt niet één van zijn 
bronnen. Gorman noemt Angelomus een zelfbewuste exegeet, die zelf schiep en niet alleen 
compileerde (zie Michael Gorman, ‘The Commentary on Genesis of Angelomus of Luxeuil and Biblical 
Studies under Lothar’ in: Studi Medievali serie 3, 40-2 (1999) 559-632). 
16
 Angelomus Luxovensis, Enarrationes in libros Regum 3, 7 (=  1 Kon. 7): ‘Quod vero sequitur: Eratque 
quattuor cubitorum [1 Kon. 7,27], sive in altitudine, sive in latitudine, quid significet intellectus mysterii, in 
promptu est: Luter enim unus quattuor erat cubitorum, vel propter sancti evangelii libros, in quibus 
forma nobis baptismi praefixa est, vel propter quattuor cardinales virtutes, quibus quisque fidelis, si non 
frustra fidelis est, debet institui, vel certe propter quattuor mundi plagas, quibus lavacrum salutis 
ministratur (…).’ (PL 115, 448). 
17
 Expositio evangelii secundum Marcum, vers 1,17: ‘Simon oboediens, Andreas virilis, Iacobus 
subplantans, Iohannes gratia, in Latinum sonat. (…) Quae quattuor virtutes cardinales dicuntur: per 
prudentiam oboediamus; per iustitiam viriliter agimus; per temperantiam ‘serpentes’ calcamus; per 
fortitudinem gratiam Dei meremur.’ (CCSL 82, 16); het werk is vertaald door Michael Cahill, The First 
Commentary on Mark. An Annotated Translation (Oxford 1998); en Expositio quattuor evangeliorum, 
secundum Lucam, ‘Quattuor beatitudines leguntur, quia quattuor virtutes cardinales continentur.’ (PL 
30, 571 = PL 114, 898). Expositio quattuor evangeliorum is in twee verschillende versies opgenomen in 
deel 30 en deel 114 van de Patrologia Latina. De passages over de vier deugden komen echter volledig 
overeen. Volgens Joseph Kelly stamt het werk uit de Ierse traditie en is het geschreven in de late 
zevende eeuw (Kelly, ‘The Hiberno-Latin Study’, 12), maar Robert McNally schat dat het werk een eeuw 
later werd geschreven, in het derde kwart van de achtste eeuw (Robert E. McNally, ‘The Evangelists in 
the Hiberno-Latin Tradition’ in: Johanne Autenrieth und Franz Brunhölzl (Hrsg.), Festschrift Bernhard 
Bischoff zu seimen 65. Geburtstag dargebracht von Freunden, Kollegen und Schülern (Stuttgart 1971) 
113. 
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en het is onduidelijk welke bronnen beide teksten gebruiken. Ze worden door 
Bischoff in zijn ‘Wendepunkte’ als mogelijk Iers beschouwd.18 Over de receptie van 
beide werken vallen geen definitieve uitspraken te doen. Hoe de term kardinale 
deugden in deze werken terecht komt is daardoor niet na te gaan. Het 
Marcuscommentaar, dat misschien uit de zevende eeuw stamt,19 kent behalve de 
term ‘kardinale deugden’ geen overeenkomsten met Ambrosius’ Lucascommentaar 
of met dat van Beda. Het commentaar op het boek Lucas uit Expositio quattuor 
evangeliorum lijkt beïnvloed te zijn door ofwel Ambrosius’ ofwel Beda’s 
Lucascommentaar, aangezien in de Expositio, net als bij Ambrosius en Beda, de 
vier kardinale deugden de vier zaligsprekingen omvatten, én ‘kardinaal’ genoemd 
worden. Maar omdat Expositio quattuor evangeliorum nauwelijks te dateren is (de 
achtste eeuw is de meest voorkomende datering), blijft ook hier in het midden of 
Ambrosius of Beda hier als inspiratie heeft gediend.20 
Net zo min als ‘kardinale deugden’ is de aanduiding ‘virtutes generales’ 
gebruikelijk in de vroege Middeleeuwen, en in tegenstelling tot ‘cardinales’ vindt 
deze term na 1000 geen ingang. In deze periode gebruiken vijf auteurs deze 
aanduiding. Smaragdus (ca. 750–826/830), abt van St. Mihiel noemt de vier 
deugden ‘virtutes generales’.21 In zijn commentaar op de Paulusbrieven neemt 
Hrabanus de term ‘virtutes generales’ van Smaragdus over.22 Voor zijn 
commentaar op Leviticus gebruikt Hrabanus een andere bron, namelijk de Latijnse 
vertaling van het Leviticuscommentaar van Hesychius van Jeruzalem (vijfde 
eeuw).23 Hrabanus spreekt drie maal van ‘virtutes generales’, waarmee hij doelt op 
sapientia, fortitudo, iustitia en castitas – prudentia wordt vaker vervangen door 
sapientia en temperantia vaker door castitas (in één van de drie vermeldingen 
staat per abuis caritas in plaats van castitas).24 Walafridus Strabo neemt deze 
                                               
18
 Expositio evangelii secundum Marcum noemt Bischoff in ‘Wendepunkte’, op pp. 257-259; en 
Expositio quattuor evangeliorum op pp. 240-241. 
19
 De auteur schreef dit commentaar op Marcus omdat de vaders geen compleet commentaar op 
Marcus hadden nagelaten, aangezien het materiaal van andere evangeliën meestal het 
Marcusevangelie overlapte. Het Marcuscommentaar meldt speciale aandacht te geven aan die 
passages die alleen bij Marcus voorkomen (zie Cahill, The First Commentary on Mark, 3.). 
20
 Mähl gaat ervan uit dat de terloopse vermelding van de deugden in deze passage duidt op een 
algemene bekendheid van de associatie van de zaligsprekingen met de vier deugden, maar in de 
vroege Middeleeuwen is de associatie van de zaligsprekingen met de vier deugden niet zo gebruikelijk 
als Mähl suggereert (Mähl, Quadriga virtutum, 29). 
21
 Smaragdus van St. Mihiel, Collectiones in epistulas et evangelia ad Romanos 12: ‘(…) sobrietas a 
maioribus interpretatum est, ab aliis tamen eruditis viris temperantia ponitur, quae temperantia, una ex 
quattuor generalibus virtutibus habetur.’ (PL 102, 76). Smaragdus staat vooral bekend om zijn 
vorstenspiegel Via regia en zijn monnikenspiegel Diadema monachorum. Zie daarvoor Bovendeert, 
’Royal or monastic identity?’, Otto Eberhardt, Via Regia. Der Fürstenspiegel Smaragds von St. Mihiel 
und seine literarische Gattung (München 1977); Fidel Rädle, Studien zu Smaragd von Saint-Mihiel 
Medium Aevum Philologische Studien 29 (München 1974). 
22
 Hrabanus Maurus, Enarrationes in epistolas beati Pauli 7, 12: ‘ (…) sobrietas a maioribus 
interpretatum est, ab aliis tamen eruditis viris temperantia ponitur: quae temperantia una ex quattuor 
generalibus virtutibus habetur.’ (PL 111, 1546). 
23
 Hesychius presbyter, Commentarius in Leviticum 1, 4: ‘Sapientiam dicens unam de generalibus esse 
virtutibus. Post hanc enim fortitudo, et iustitia, et castitas.’ (PG 93, 823); zie ook Coon, ‘What is the 
Word if not semen?’, 289, noot 51.  
24
 Hrabanus Maurus, Expositiones in Leviticum 1, 6: ‘Sapientiam dicens unam de generalibus esse 
virtutibus. Post hanc enim fortitudo, et iustitia, et caritas (…).’ (PL 108, 273); idem, 5, 3: ‘(…) virtutes 
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aanduiding en het rijtje deugden van Hrabanus over.25 Paschasius Radbertus (ca. 
790-ca. 860)26 noemt de deugden eveneens ‘generales’, maar niet onder invloed 
van Hesychius, Hrabanus of Walafridus.27 Maximus Confessor (580-662) schreef in 
het Grieks een dialoog tussen hem en een zekere Thalassius. Johannes Scotus 
Eriugena (ca. 810-877) vertaalde dit werk in het Latijn als Quaestiones ad 
Thalassium, en voegde er het nodige uit eigen hand aan toe. Ook daarin zijn de 
deugden ‘generales’.28 
De associatie van de vier deugden met Wijsh. 8,7 is al bij Augustinus te 
vinden (Retractationes 1, 7, 3), maar het is opnieuw Beda die dit motief bredere 
bekendheid geeft; hij noemt het herhaaldelijk als afsluiting van een passage over 
de vier deugden. Smaragdus neemt de koppeling van het viertal aan Wijsh. 8,7 
van Beda over.29 Bij Hrabanus is dit motief eveneens veelvuldig te vinden, met 
name in passages die letterlijk van Beda zijn overgenomen.30 Walafridus Strabo 
                                                                                                                       
enim quattuor generales sunt, iustitia, castitas, fortitudo, sapientia (…).’ (PL 108, 416); idem, 5, 5: ‘(…) 
virtutes scilicet praecipuas, et generales, sapientiam, fortitudinem, iustitiam, castitatem (…).’ (PL 108, 
425). 
25
 Walafridus Strabo, Liber Leviticus, vers 16,4: ‘(…) omnibus armetur virtutibus, quarum quattuor 
generales sunt, iustitia, castitas, fortitudo, sapientia.’ (PL 113, 341). 
26Paschasius Radbertus was abt van Corbie, en schreef de vitae van zijn beide voorgangers Adalhard 
en diens broer en opvolger Wala (zie daarvoor het Terzijde over heiligenlevens na dit hoofdstuk). Zijn 
hoofdwerk is een commentaar op Matteüs, hij schreef ook commentaren op de Klaagliederen en de 
Psalmen. Zie voor Radbertus’ werken ook E. Ann Matter, ‘The Bible in Early Medieval Saints’ Lives’ in: 
Chazelle and Van Name Edwards, The Study of the Bible, 158-165. 
27
 Paschasius Radbertus, Expositio in Lamentationes Hieremiae 4, prologus (CCCM 82, 240). In haar 
artikel ‘The Lamentations Commentaries of Hrabanus Maurus and Paschasius Radbertus’ in: Traditio 
38 (1982) 148-163 zet E. Ann Matter de methode van Radbertus uiteen. De Lubac had al vastgesteld 
dat Radbertus  uitging van een viervoudige schriftuitleg, maar zijn exegesepatroon bestaat telkens uit 
drie elementen. Elke interpretatie begint bij de historische betekenis, eindigt bij de tropologische 
betekenis, en daartussen bevindt zich een overweging over de kerk ofwel op aarde (= allegorisch), 
ofwel in de eindtijd (= anagogisch). Radbertus’ woordgebruik is flexibel en hij gebruikt termen als 
spiritueel of moreel als hij op zijn allegorische interpretaties doelt, en hij is vrij inconsequent in zijn 
begrip van anagogie. Terwijl hij vers na vers behandelt, snellen Radbertus’ ideeën de tekst al vooruit, 
waardoor een coherent verhaal tot stand komt. 
28
 Maximus Confessor/Johannes Scotus Eriugena, Questiones ad Thalassium 63: ‘(…) aut iterum 
sanctis evangelio quattuor generalium virtutum equalis numero potentia omnem discernens, veluti 
terram, fidelium cor, et circuiens ingenitam eis ex passionibus contumelie plagam, et requiescere 
faciens spiritum Dei per practicam mandatorum operationem in terra aquilonis, hoc est in carne, per 
opera iustitie manifestam spiritus legem ostendens.’ (CCSG 22, 174). 
29
 Smaragdus van St. Mihiel, Collectiones in epistulas et evangelia, evangelium Matthaei 9: ‘(…) 
quattuor sunt virtutes, quibus ad promerendam sospitatem fiducia mentis erigitur, de quibus in aeternae 
sapientiae dicitur laude, sobrietatem enim et sapientiam docet, et iustitiam et virtutem, quibus utilius 
nihil est in vita hominibus. Quas nonnulli versis nominibus prudentiam, fortitudinem et iustitiam 
appellant.’ (PL 102, 483). 
30
 Hrabanus Maurus, Commentaria in librum Sapientiae 2, 5 (cf. Augustinus, Retractationes 1, 7, 3) 
‘Sobrietatem enim et sapientiam docet, et iustitiam et virtutem, quibus utilius nihil est in vita hominibus 
[Wijsh. 8,7]’. Principales quattuor esse virtutes non solum philosophi sentiunt, sed etiam nostri 
consentiunt, quas hic sobrietatem, sapientiam, iustitiam et virtutem nuncupant. Alibi autem ipsae versis 
nominibus, prudentia, iustitia, fortitudo, temperantia appellantur.’ (PL 109, 706); idem, Homiliae 2, 68, 
feria 6 (= Beda, In Lucam 2, vers 5,18): ‘(…) seu quia quattuor sunt virtutes, quibus ad promerendam 
sospitatem fiducia mentis erigitur, de quibus in aeternae Sapientiae laude dicitur: sobrietatem enim et 
sapientiam docet et iustitiam et virtutem, quibus utilius nihil est in vita hominibus [Wijsh. 8,7]; quas 
nonnulli versis nominibus prudentiam, fortitudinem, temperantiam, et iustitiam appellant.’ (PL 110, 275)’; 
idem, Commentaria in Exodum 3, 16 (= Beda, De tabernaculo 2, vers 27,2): ‘Ex quo videlicet altari 
cornua fiunt quattuor, cum quattuor virtutibus saepe dictis, iustorum corda muniuntur. De quibus in 
laude Sapientiae dicitur: Sobrietatem enim et prudentiam docet, et iustitiam et virtutem, quibus utilius 
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baseert zich voor de associatie met Wijsheid 8,7 op een passage uit Beda’s 
Marcuscommentaar, of een overname van Hrabanus daarvan.31 Haymo van 
Auxerre († 865/866)32 verbindt de vier deugden eenmaal met het wijsheidvers,33 en 
Atto van Vercelli (924-961)34 komt via het bijbelwoord ‘denk over uzelf met 
sobrietas’ (Rom. 12,3) tot de vier deugden. Sobrietas is hetzelfde als temperantia, 
en temperantia is één van de vier deugden die ook in Wijsh. 8,7 te vinden zijn, 
aldus Atto.35 Het gaat in deze gevallen niet om de interpretatie van Wijsh. 8,7 zelf, 
dit vers dient als hulpmiddel om andere bijbelpassages te interpreteren. 
In zijn commentaar op het boek Wijsheid gaat Hrabanus een stap verder. 
Hij combineert de hem welbekende verbinding van Wijsh. 8,7 en de vier deugden 
met de legitimatie van het getal vier uit Pomerius’ De vita contemplativa (zie 
daarvoor hoofdstuk 4, paragraaf 2). Volgens Hrabanus onderwijst het boek 
Wijsheid dat er vier hoofddeugden zijn, namelijk sobrietas, sapientia, iustitia, virtus, 
en hun onderdelen. Daarna noemt hij het vers zelf, gevolgd door de uiteenzetting 
uit De vita contemplativa (3, 18), waarin beweerd wordt dat er vier deugden zijn 
omdat vier een heilig getal is, waaruit volmaaktheid voortvloeit. Vandaar dat de vier 
                                                                                                                       
nihil est in vita hominibus [Wijsh. 8,7].’ (PL 108, 179); idem, In Matthaeum 3, vers 9,2 (= Beda, In Lucam 
2, vers 5,18): ‘(…) seu quia quattuor sunt virtutes, quibus ad promerendam sospitatem fiducia mentis 
erigitur. De quibus in aeternae Sapientiae laude dicitur: sobrietatem enim et sapientiam docet et 
iustitiam et virtutem, quibus utilius nihil est in vita hominibus [Wijsh. 8,7]; quas nonnulli versis nominibus 
prudentiam, fortitudinem, temperantiam, et iustitiam appellant.’ (CCCM 174, 256). 
31
 Walafridus Strabo, Evangelium secundum Marcum, vers 2,3: ‘Quia quattuor virtutibus ad Dominum 
fiducia mentis erigitur. De quibus dicitur in libro Sapientiae: Sobrietatem et sapientiam docet, et 
scientiam et virtutem [cf. Wijsh. 8,7] quas alii prudentiam, fortitudinem, temperantiam et iustitiam 
nuncupant.’ (PL 114, 185). 
32
 Haymo Autissiodoriensis beschreef lemma voor lemma, uitvoerig en helder, een betoog waarin de 
autoriteiten verweven waren. Zijn werken vertonen meer onderlinge samenhang dan die van Hrabanus. 
Haymo had vooral aandacht voor interpretaties die per vader verschilden of per manuscript afweken. 
Zie John J. Contreni, ‘Haimo of Auxerre’s Commentary on Ezechiel’ in: Dominique Iogna-Prat, Colette 
Jeudy, Guy Lobrichon (eds.), L’école carolingienne d’Auxerre. De Murethach à Remi 830-908 (Paris 
1991) 231; voor een overzicht van Haymo’s oeuvre zie in dezelfde bundel Dominique Iogna-Prat, 
‘L’oeuvre d’Haymon d’Auxerre. État de la question’, 157-179 ; en eveneens in deze bundel: Burton 
Edwards, ‘In search of the authentic commentary on Genesis bij Remigius of Auxerre’, 399-412. Zie 
verder Silvia Cantelli, ‘L’esegesi al tempo di Ludovici il Pio et Carlo il Calvo’, 278-286, al heeft Cantelli 
hier de neiging exegeten te zien als een fase op weg naar de scholastiek, in plaats van ze in hun 
eigenheid te beschouwen. 
33
 Haymo Autissiodoriensis, Homiliae de tempore, homili 119: ‘(…) quattuor principales virtutes, 
prudentiam scilicet, temperantiam, fortitudinem atque iustitiam, quibus nihil est utilius in vita hominis [cf. 
Wijsh. 8,7], habeamus.’ (PL 118, 640). 
34
 Atto, bisschop van Vercelli vanaf 924, excerpeerde vaak, vooral van Claudius van Turijn, maar in 
commentaren op de brief aan de Romeinen en de twee brieven aan de Korintiërs komen Atto’s eigen 
idealen en preoccupaties naarvoren. Voor deze commentaren koos hij zorgvuldig die excerpten die zijn 
eigen opvattingen ondersteunden. Uit de grote hoeveelheid bronnen (naast Claudius van Turijn ook 
Haymo van Auxerre en wellicht Hrabanus Maurus) die gebruikt zijn blijkt hoe zorgvuldig Atto te werk 
ging. Latere commentaren leunen zwaarder op andere auteurs, en lijken in grotere haast geschreven. 
Mogelijk heeft Atto zich voor Augustinus en Gregorius de Grote op Claudius gebaseerd, maar hij had 
ook directe toegang tot de werken van deze vaders. De overeenkomsten tussen de commentaren van 
Atto en Haymo van Auxerre kunnen ook veroorzaakt zijn doordat beide zich op Claudius verlieten. 
Atto’s aandacht ging vooral uit naar de allegorische betekenis van de bijbeltekst. Zie Suzanne Fonay 
Wemple, Atto of Vercelli. Church State and Christian Society in Tenth Century Italy (Roma 1979) 25, 
31-37. 
35
 Atto Vercellensis, Expositio epistolarum sancti Pauli [Rom. 12,3]: ‘Haec enim est una ex quattuor 
virtutibus, de quibus in libro Sapientiae legitur: Illa docet (sapientia scilicet) prudentiam, iustitiam, 
fortitudinem, temperantiam, quibus nihil est utilius in vita hominibus [cf. Wijsh. 8,7].’ (PL 134, 250). 
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deugden samen volmaakt zijn; daarover zijn de filosofen en de christelijke 
autoriteiten het eens. De viertallen die Pomerius aanhaalt om zijn bewering kracht 
bij te zetten, worden door Hrabanus overgenomen, net als de idee van de 
goddelijke herkomst van de deugden.36 Na deze passage uit De vita contemplativa 
voegt Hrabanus een stuk van hemzelf in, maar daarin brengt hij de vier deugden 
niet meer ter sprake. Uit hoofdstuk 6 is gebleken dat Hrabanus Pomerius’ werk 
kende, maar in zijn toepassing van De vita contemplativa in de exegese is 
Hrabanus uniek. 
Vanaf de twaalfde eeuw wordt ‘kardinale deugden’ een gebruikelijke 
aanduiding van prudentia, fortitudo, temperantia en iustitia, al blijven benamingen 
als ‘virtutes principales’ en ‘de vier deugden’ bestaan.  
 
 
3. Definities van de vier deugden 
 
Binnen de door de Stoa geschapen en door de vaders bevestigde kaders valt een 
verscheidenheid aan omschrijvingen van het viertal te bespeuren. De invulling van 
fortitudo en temperantia is het meest constant: fortitudo verschaft kracht in 
tegenspoed (eventueel ook bescheidenheid in voorspoed, dus het gulden midden 
in alle omstandigheden) en temperantia bewerkstelligt de matiging van lichamelijke 
verlangens. In beginsel komen deze omschrijvingen uit de Stoa, waar de deugden 
dienen om de apatheia te verwerven. Cicero heeft zich op deze omschrijvingen 
gebaseerd, en heeft op zijn beurt de kerkvaders en in ieder geval ook Alcuinus 
beïnvloed. Deze stoïsche deugden zijn ook verenigbaar met het christendom. Zo 
vertoont fortitudo als de deugd die kracht verschaft in tegenspoed overeenkomsten 
                                               
36
 Hrabanus Maurus, Commentariorum in librum Sapientiae 2, 5: ‘Sobrietatem enim et sapientiam docet, 
et iustitiam et virtutem, quibus utilius nihil est in vita hominibus [Wijsh. 8,7]. Principales quattuor esse 
virtutes non solum philosophi sentiunt, sed etiam nostri consentiunt, quas hic sobrietatem, sapientiam, 
iustitiam et virtutem nuncupant. Alibi autem ipsae versis nominibus, prudentia, iustitia, fortitudo, 
temperantia appellantur. Sed quae quattuor, vel opera sint singularum, hoc Domino illuminante 
debemus breviter demonstrare. Quaternarium numerum perfectioni sacratum pene nullus ignorat, 
siquidem totus orbis oriente, occidente, aquilone et meridie quattuor terminari partibus sive angulis 
invenitur; et ipse Adam humani generis pater, vel generale nomen quod dicitur homo, quattuor litteris 
explicatur. Corpus quoque quattuor elementis exstructum quaternarii numeri in se continet 
sacramentum. Ipsius etiam animae quattuor esse affectiones quibus vel ad bona utimur, vel ad mala; et 
antiqui subtiliter invenerunt, et eorum inventa probantes posteri susceperunt. Sed et quattuor flumina 
quae de paradisi fonte procedunt, vel quattuor evangelia divini cursus rotae, quattuor et animalia, alae 
eorum quattuor ac facies, dignitatem huius numeri abunde commendant: et ideo virtutes istae quae 
tantum continent perfectionis in numero sollicite considerare debemus, quantum sanctitatem conferant 
animo Christiano, et quam nihil perfectionis sit usquam quod in istis virtutibus non sit. Nam si 
temperantia facit temperantem, prudentia prudentem, iustitia iustum, fortitudo fortem, eo qui 
temperanter, et iuste, prudenter agit ac fortiter, nescio quid possit esse perfectius. Itaque difficile 
quidem nobis est nomina virtutum, quae ex illis quattuor quas principales diximus oriuntur ostendere; 
sed cum proprietates et actus earum coeperint aperire, effectibus singularum virtutes ex quibus existant 
forsitan apparebit. Verumtamen hoc in primis nosse et tenere debemus, quod istae virtutes quattuor vel 
omnes quae de illis existunt dona sint Dei, et quod nullus eas habeat, habuit aut habebit, nisi cui Deus 
qui est virtutum omnium proprietas et origo contulerit, quoniam quicunque quocunque tempore in 
quacunque gente in Deum credentes, et fide vixerunt, illius dono temperantes et prudentes, iusti vel 
fortes fieri utique potuerunt. Qui autem nescientes Deum vel etiam blasphemantes sine fide vixerunt, 
nihil illarum virtutum a Deo accipere vel habere potuisse credendi sunt.’ (PL 109, 706-707). 
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met de patientia van Job, en met de volharding van de martelaren. De beheersing 
van lichamelijke begeerte is in het christendom van oudsher een belangrijk thema, 
en daarmee is ook temperantia een relevante deugd. Iustitia vertoont duidelijker 
tekenen van inpassing in het christendom. Christelijke auteurs omschrijven deze 
deugd dikwijls als het liefhebben van God en de naaste. Deze omschrijving is 
voortgekomen uit twee oudere opvattingen van iustitia. Iustitia in de klassieke 
opvatting is ieder het zijne geven, en het liefhebben van God en de naaste kan 
opgevat worden als de christelijke invulling van ieder het zijne geven. Iustitia wordt 
zo gelijkgesteld aan caritas. Daarnaast is iustitia de sociale deugd die in dienst van 
de gemeenschap staat. In christelijke context kan deze gemeenschap 
geïnterpreteerd worden als de naaste, waarbij de gelijkstelling met naastenliefde 
voor de hand ligt. Op deze invulling van iustitia wordt gevarieerd. Prudentia is in 
principe de deugd die onderscheid maakt tussen het goede en het kwade, of 
tussen deugden en zonden, of tussen wat nastrevenswaardig is en wat vermeden 
moet worden; in de meeste gevallen nemen christelijke auteurs deze definities 
over. 
In de definities van de vier deugden in de bijbelcommentaren die hier aan 
bod komen, zijn een drietal receptielijnen te onderscheiden. De eerste lijn is 
gebaseerd op Gregorius’ omschrijving van de vier deugden uit In Hiezechielem (2, 
10, 18), de tweede lijn betreft het beeld van het vierkant, de derde lijn heeft de 
onderlinge verbondenheid van de deugden als uitgangspunt. De eerste twee lijnen 
vinden hun oorsprong in een bijbels beeld, terwijl de onderlinge verbondenheid van 
de deugden een klassiek principe is. 
Gregorius’ definitie van de vier deugden uit In Hiezechielem wordt door 
een aantal auteurs overgenomen en bewerkt. Een getrouwe weergave van 
Gregorius is te vinden in het Apocalypscommentaar (758-767) van Ambrosius 
Autpertus († 784). De vier handen onder de vier vleugels van de animalia worden 
geïdentificeerd met de vier windrichtingen en de vier deugden, die de overige 
deugden voortbrengen. Men is bezonnen door inzicht, dapper in tegenspoed, 
rechtvaardig in goede werken, gematigd in verlangens. Daarna wordt de metafoor 
van het vierkant gebruikt om de onderlinge verbondenheid van de deugden te 
verklaren: de deugden zijn als een vierkant waarvan de zijden elkaar niet kunnen 
overtreffen. Zo kunnen de deugden alleen functioneren als ze alle vier in gelijke 
mate in de mens aanwezig zijn.37 
                                               
37
 Ambrosius Autpertus, In Apocalypsin 10 (21,16a): ‘Qui dum prudentiam, fortitudinem, iustitiam atque 
temperantiam, vel sicut eas enumerare quibusdam placet, prudentiam, temperantiam, fortitudinem 
atque iustitiam tenent, mensuram spiritalis civitatis in quadro habent. Ecce etenim ipsae virtutes quas 
habere bonos et fideles diximus, ita in quadro sunt, ut una alteram non excedat. Magna est temperantia, 
sed si minus intellegit unde se temperet, si adversa sustinere per fortitudinem minus valet, atque in 
timorem animum deicit, si per praecipitationem suam aliquando ad iniustitiae opera proruit, minus est 
temperans. Magna est fortitudo, sed si minus intellegit quae bona custodiat, quibus malis resistat, si 
minus a voluptatis appetitu se temperat, sed vincitur delectatione, si iustitiae opera minus tenet atque 
aliquando iniustitiae dominatione superatur, minus est fortis. Magna est iustitia, sed si minus quam 
debet inter iusta et iniusta opera discernit, si minus cor a mundi delectatione temperat, si minus se 
contra adversa confortat, minus est iusta. Mensuretur ergo perfectorum fidelium vita per quadrum, et 
tantum habeat caelestis civitatis latus unum, quantum latera singula, quia unusquisque tantum prudens 
est, quantum temperans, fortis et iustus; tantum temperans, quantum prudens, fortis et iustus; tantum 
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Hrabanus heeft in zijn Ezechiëlcommentaar dezelfde uiteenzetting van 
Gregorius over de noodzakelijke verbondenheid van het deugdenviertal 
overgenomen. De vier deugden bouwen in de geest een vierkant hof, wat betekent 
dat ze elkaar noodzakelijk aanvullen, aangezien de vier zijden van een vierkant 
even lang zijn. Elke deugd dient elementen van de drie andere te bevatten om 
goed te kunnen functioneren.38 Dat laatste valt ook te ontwaren in de Versus de 
Lazaro van Paulinus van Aquileia (ca. 750-802).39 
Walafridus Strabo gebruikt dit fragment uit Gregorius’ In Hiezechielem eveneens, 
maar hij past de vergelijking toe in een andere interpretatie. In zijn commentaar op 
de Apocalyps verbindt Walafridus de vier zijden van het nieuwe Jeruzalem (Apc. 
21,16) aanvankelijk met het viertal geloof, hoop, liefde en goede werken, zoals 
Gregorius al deed. Men gelooft immers zoveel als men hoopt, bemint en goede 
werken verricht, enzovoorts. In dit vierkant bevindt zich de stevigheid van het 
geloof, de volharding van de hoop, de uitgestrektheid van de liefde en de 
krachtdadigheid van de goede werken.40 Een andere betekenis van deze vierkante 
stad wordt gevormd door de vier deugden, waarvan de één de ander niet kan 
overtreffen. Een omschrijving van de vier deugden ontbreekt in de betreffende 
passage van Gregorius, vandaar dat Walafridus in een combinatie van diverse 
bronnen er een van zijn eigen hand verschaft.41 In deze omschrijving komt de 
invulling van prudentia uit Augustinus’ commentaar op de Romeinenbrief. Daar 
merkt Augustinus op dat ‘definitio enim prudentiae in appetendis bonis et vitandis 
malis explicari solet’. Fortitudo, temperantia en iustitia noemt Augustinus in deze 
passage verder niet.42 In zijn commentaar op de Paulusbrieven heeft Hrabanus 
deze prudentia-omschrijving van Augustinus overgenomen,43 en Walafridus zal 
zich waarschijnlijk, zoals hij meestal deed, op Hrabanus gebaseerd hebben. De 
omschrijvingen van fortitudo, temperantia en iustitia, die bij Augustinus en 
Hrabanus ontbreken, heeft Walafridus echter zelf samengesteld en toegevoegd 
aan de augustiniaanse/hrabaniaanse prudentia. Na prudentia die streeft naar het 
goede en dat het kwade vermijdt, volgt temperantia waardoor men zich terugtrekt 
van begeerten. Daarna komt fortitudo, waardoor men begrijpt wat men moet doen, 
                                                                                                                       
fortis, quantum prudens, temperans et iustus; tantum iustus, quantum prudens, temperans et fortis 
fuerit.’ (CCCM 27A, 809-810). 
38
 Hrabanus Maurus, Commentaria in Ezechielem 16, 40 (PL 110, 964). 
39
 Paulinus Aquileiensis, Versus de Lazaro 68-69: ‘Quattuor virtutes possunt   designari animae / Isti 
quattuor quin immo   dies principaliter / Est prudentia, secunda   namque temperantia / Tertia nam 
fortitudo   quarta sed iusticia / <A>b his regitur virtutum   quattuor praesidiis / Dei gratia preventa   
conpetenter anima / Prima scitur, sed secunda   temperat scientiam / Firmat tertia, sed quarta   fortia 
iustificat.’ (ed. Karl Strecker, Die Lateinischen Dichter des Deutschen Mittelalters 6 Nachträge zu den 
poetae aevi Carolini MGH Poetarum Latinorum Medii Aevi 6 (Weimar 1951) 219). Zie ook: Mähl, 
Quadriga virtutum, 43. 
40
 Walafridus Strabo, Apocalypsis B. Ioannis, vers 21,15 (PL 114, 747). 
41
 ibidem: ‘Vel quattuor latera sunt quattuor principales virtutes, quarum una non debet aliam excedere. 
In homine ergo est prudentia appetendi boni et vitandi mali, quam sequitur temperantia, ut a 
voluptatibus homo se retrahat: post haec est fortitudo, ut quod intelligit, operetur: dehinc iustitia, ut sic 
suos actus temperet, ne nimis iustus vel sapiens sibi videatur.’ (PL 114, 747). 
42
 Augustinus, Expositio quarundam propositionum ex epistula ad Romanos 41 (CSEL 84, 22). 
43
 Hrabanus Maurus, Enarrationes in epistolas beati Pauli 4, 8: ‘Inimicus ergo Dei dicitur, qui legi ipsius 
non obtemperat, et hoc per carnis prudentiam, id est, cum appetit temporalia bona, et timet temporalia 
mala. Definitio enim prudentiae in appetendis bonis, et vitandis malis explicari solet.’ (PL 111, 1442). 
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en vanaf dan treedt ook de iustitia in werking, die de daden moet temperen, omdat 
men anders niet rechtvaardig, noch wijs kan zijn.44 Hoewel niet expliciet, geeft 
Walafridus ook aan dat de vier deugden bij de totstandkoming van een handeling 
in een bepaalde volgorde werkzaam zijn. Daarnaast toont deze passage aan dat 
Walafridus soms onafhankelijk van Hrabanus en volgens eigen inzicht te werk 
ging. Die onafhankelijkheid blijkt ook uit een aantal andere interpretaties van de 
vier deugden die niet bij andere auteurs terug zijn te vinden. Zo stelt Walafridus in 
zijn Genesiscommentaar dat de vier vorsten uit Gen. 14,1 de vier hoofdzonden 
symboliseren (welke zonden dat zijn wordt niet vermeld), en dat daar vier 
hoofddeugden tegenover staan.45 Ook voert hij de vier deugden op als de 
verdedigingswerken van de geest.46 Hij beweert dat zij die het heilig officie 
uitoefenen ook de vier deugden dienen te onderhouden en moeten steunen op het 
evangelie.47 Walafridus is ook de enige die de vier specerijen waarmee de heilige 
zalfolie wordt samengesteld (Ex. 30,23-24), namelijk mirre, kaneel, kalmoes en 
laurier, identificeert met de vier deugden. Wie met die olie, die de genade van het 
mededogen symboliseert, gezalfd wordt, wijdt zich aan de kerk en wordt 
geheiligd.48 
Haymo van Auxerre gaat uit van Gregorius’ vierkantsvergelijking, maar net 
als Walafridus past hij die toe op de beschrijving van het nieuwe Jeruzalem: de vier 
zijden verwijzen naar geloof, hoop, liefde en de goede werken. De vier zijden 
kunnen echter ook verwijzen naar de vier deugden, waarbij ook hier de één de 
ander niet overtreft. De omschrijvingen van de deugden die volgen heeft Haymo op 
Walafridus’ Apocalypscommentaar gebaseerd, maar hij breidt de wel erg summiere 
omschrijving van Walafridus uit en maakt er volzinnen van. Daarmee brengt hij ook 
duidelijker dan Walafridus de onderlinge verbondenheid van de vier deugden voor 
het voetlicht. Prudentia betekent weten hoe het goede bereikt kan worden en het 
slechte vermeden kan worden. Prudentia is echter alleen dan volmaakt als het met 
temperantia verbonden is. De mens moet zichzelf temperen en de handen 
aftrekken van wereldse verleidingen. Wie dat wil doen, heeft fortitudo nodig, zodat 
men de kennis van het juiste gedrag ook in de praktijk brengt. Het temperen van 
gedrag is eveneens gediend bij iustitia. Ten slotte citeert Haymo opnieuw 
Gregorius (In Hiezechielem 2, 10): iemand is zo bezonnen als hij gematigd, dapper 
                                               
44
 Walafridus Strabo, Apocalypsis B. Ioannis, vers 21,15: ‘Vel quattuor latera sunt quattuor principales 
virtutes, quarum una non debet aliam excedere. In homine ergo est prudentia appetendi boni et vitandi 
mali, quam sequitur temperantia, ut a voluptatibus homo se retrahat: post haec est fortitudo, ut quod 
intelligit, operetur: de hinc iustitia, ut sic suos actus temperet, ne nimis iustus vel sapiens sibi videatur.’ 
(PL 114, 747). 
45
 Walafridus Strabo, Liber Genesis, vers 14,1: ‘Hi quattuor reges figurant quattuor principalia vitia, 
quattuor virtutibus principalibus contraria.’ (PL 113, 119). 
46
 Walafridus Strabo, Liber psalmorum vers 117,27: ‘Ideo quadrangulum, quia mens humana quattuor 
virtutibus muniri debet, prudentia, iustitia, fortitudine, temperantia.’ (PL 113, 1041). 
47
 Walafridus Strabo, Paralipomea I, vers 25,7: ‘Unde quicunque divino fungitur officio, quattuor 
principalibus virtutibus insistens, evangelicae doctrinae incumbat et secundum eius normam quidquid 
didicerit vel docuerit, formare intendat.’ (PL 113, 660). 
48
 Walafridus Strabo, Liber Exodus vers 30, 23: ‘Calamus aromatica species iuxta Libanum. Myrrhae, 
cinnamomi, calami, cassiae. Hae quattuor species significant quattuor principales virtutes, quibus oleo 
unctionis, id est gratia misericordiae, Dei Ecclesia dedicanda est et sanctificanda.’ (PL 113, 285). 
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en rechtvaardig is, zo gematigd als hij bezonnen, dapper en rechtvaardig is, 
enzovoorts.49  
Heiric van Auxerre (ca. 841-ca. 885) slaagt er in zijn Homiliae in zeer 
diverse bronnen te combineren tot een heel eigen geheel.50 Daarin steunt hij op 
zijn voorgangers, maar net als Beda en zijn leermeester Haymo brengt hij eigen 
inzichten naar voren en maakt hij combinaties die nog niet eerder gemaakt zijn. De 
uiteindelijke inhoud van de vier deugden is algemeen, maar de bewoordingen zijn 
van hemzelf, al lijkt hij ook door Walafridus beïnvloed te zijn. Zo zorgt prudentia 
voor het onderscheid tussen het nastrevenswaardige en wat vermeden moet 
worden, beheerst temperantia aardse verlangens, sterkt fortitudo de geest tegen 
de vloed van verleidingen en tegenslagen, en is iustitia de deugd waardoor alle 
andere soorten deugden (het blijft in het midden of Heiric hiermee de andere drie 
kardinale deugden bedoelt of álle andere deugden) verspreid worden, en deze 
deugd houdt de liefde voor God en voor de naaste in.51 
De tweede receptielijn komt voor uit een thema dat zowel bij Gregorius als 
bij Beda voorkomt: het vierkant. Beiden gebruiken enerzijds het beeld van het 
vierkant om de onderlinge verbondenheid van de vier deugden uiteen te zetten, 
anderzijds associëren zij met name bouwkundige vierkanten met de vier deugden 
zonder de onderlinge verbondenheid ter sprake te brengen. Van Gregorius’ hand is 
de beroemde vergelijking dat de vier hoeken van Jobs huis, waarop het gebouw 
steunt, de vier deugden zijn die het fundament vormen van het huis der deugden.  
                                               
49
 Haymo Autissiodoriensis, Expositio in Apocalypsin 7, 21: ‘Et civitas in quadro posita est [Apc. 21,16]. 
In quadrata figura, non aliud latus maius est, aliud minus, sed cuncta simul quattuor latera, aequali 
spatio tenduntur. Per haec autem quattuor latera, debemus intelligere, spem, fidem, caritatem et 
operationem, quae aequalia sunt: quia unusquisque fidelis quantum credit tantum sperat, tantum amat 
et operatur. (…) Quibus virtutibus, ut perfecta sit vita illorum, adiungitur operatio, sine qua fides mortua 
est, unde Iacobus apostolus: Fides sine operibus otiosa est [Jac. 2,20]. Sive etiam per quattuor latera 
civitatis, possumus intelligere quattuor virtutes principales, prudentiam videlicet, temperantiam, 
fortitudinem atque iustitiam. Quae ita debent esse in electis, ut una alteram non excedat. Prudentia 
quippe est scientia in appetendis bonis et vitandis malis. Cui debet coniungi seu coaequari temperantia, 
quia non est perfecta prudentia, nisi studeat homo semetipsum temperare, et a voluptatibus istius 
saeculi retrahere. Quod cum fecerit, debet habere fortitudinem, ut illud quod intelligit, opere perficiat. 
Deinde etiam debet possidere iustitiam, quatenus actus suos ita temperet, ne nimis iustus et plusquam 
oporteat sapiens sibi videatur. Longitudo eius tanta est quanta et latitudo [Apc. 21,16]. Repetit quod 
supradictum est, quia quadrata figura ex omni parte aequalis est. Tanta est itaque longitudo quanta et 
latitudo: quia quanta est fides, tanta est spes, tanta caritas, tanta nihilominus et operatio. (…) Similiter 
unusquisque tantum prudens est, quantum temperans, fortis et iustus. Tantum temperans, quantum 
prudens fortis et iustus. Tantum fortis, quantum prudens, temperans et iustus. Tantum iustus, quantum 
prudens, temperans, fortis fuerit.’ (PL 117, 1201-1202). 
50
 Heiric van Auxerre was een leerling van Lupus van Ferrières. Zijn Homiliae is het meest uitvoerige uit 
de school van Auxerre, waarbij gebruik gemaakt is van met name Haymo van Auxerre en Beda, en ook 
van Alcuinus, Smaragdus van St. Mihiel, Hrabanus Maurus en Johannes Scotus Eriugena. Het is geen 
aaneenrijging van citaten, maar zo geredigeerd dat er een nieuwe tekst tot stand kwam. Zie Riccardo 
Quardi, ‘L’omeliario di Erico di Auxerre’ in: Iogna-Prat, Jeudy, Lobrichon, L’école carolingienne 
d’Auxerre, 275-282. 
51
 Heiric Autissiodoriensis, Homiliae 2, pars aestiva, hom. 26: ‘(…) prudentia videlicet qua fit necessaria 
rerum appetendarum fugiendarumque discretio, temperantia qua terrenarum refrenatur luxus 
cupiditatum, fortitudine qua contra temptationum fluctus et omnia adversa saeculi animi firmitate 
fundamur, iustitia quae per omnes reliquas virtutum species late diffunditur, quaque Deum super omnia 
proximum vero sicut nosmetipsos diligere probamur.’ (CCCM 116B, 245). 
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Deze opvatting dat de vier deugden een basis of grondplan vormen wordt 
vaker genoemd. Zo stelt Walafridus Strabo dat God de grondvesten van Sion (cf. 
Jes. 14,32) heeft gebouwd op de fundamenten van de vier deugden, die Christus 
zijn.52 Veel aangehaald wordt ook Beda’s onderstel (De templo 2, 20, 3) van vier bij 
vier bij drie el, waarvan het grondplan gevormd wordt door de vier deugden. 
Walafridus neemt dit over in zijn commentaar op het derde boek Koningen.53 Het 
koningencommentaar van Angelomus van Luxeuil bevat deze vergelijking twee 
maal. Hij vermeldt, naar Beda, dat de lengte van het onderstel vier el is onder meer 
vanwege de vier deugden.54 In zijn psalmencommentaar zegt Walafridus Strabo 
dat het vierkante brandofferaltaar uit Ex. 27,1 verwijst naar de menselijke geest die 
door de vier deugden verdedigd wordt.55 Ook Paschasius Radbertus spreekt van 
een vierkant fundament in het mensenhart, dat bestaat uit de vier deugden. 
Christus stuurt met deze deugden de bewegingen van het hart, zoals een 
wagenmenner een vierspan bestuurt.56 Een variant op de gebouwenmetafoor 
bieden Walafridus Strabo en Angelomus van Luxeuil: bij Walafridus zijn de vier 
deugden geen fundamenten of grondplan, maar vormen bouwstenen.57 Angelomus 
neemt deze redenering van Walafridus over en breidt deze uit. Ook hij ziet de 
bouwstenen als symbolen voor de vier deugden, die hij verbindt met een passage 
uit de eerste Petrusbrief, waarin gesproken wordt van levende stenen die zich 
voegen in de bouw van de geestelijke tempel, waarmee volgens Angelomus de 
kerk bedoeld wordt.58  
                                               
52
 Walafridus Strabo, Liber Isaiae prophetae, vers 14,32: ‘Fundavit Sion [cf. Jes. 14,32]. Super 
fundamentum prudentiae, iustitiae, fortitudinis, temperantiae, quae sunt Christus.’ (PL 113, 1255).  
53
 Walafridus Strabo, Liber III Regum, vers 7,27: ‘Quaternorum cubitorum erat longitudo et latitudo 
basium, quia praedicatores, sive adversa mundi, et longitudinem exsilii, et laborum praesentium foris 
tolerent, sive cor in dilectione Dei et proximi interna exsultatione dilatent, semper virtutibus student, 
prudenter scilicet inter bona et mala discernentes, fortiter adversa sustinentes, cor ab appetitu 
voluptatum temperantes, iustitiam in operatione tenentes.’ (PL 113, 569).6 
54
 Angelomus Luxovensis, Enarrationes in librum Regum, vers 1 Kon. 7,27 (PL 115, 445); en ibidem, 
vers 1 Kon. 7,38 (PL 115, 448). 
55
 Walafridus Strabo, Liber psalmorum, vers 117/118,27: ‘(…) ideo quadrangulum, quia mens humana 
quattuor virtutibus muniri debet, prudentia, iustitia, fortitudine, temperantia.’ (PL 113, 1041). 
56
 Paschasius Radbertus, Expositio in psalmum XLIV 1, [vers] 1: ‘Conquadrate fundamentum in cordibus 
quadratura virtutum prudentia scilicet iustitia et fortitudine ac temperantia. In quibus quasi in curru suo 
Christus auriga praesideat et regat motus cordis (…).’ (CCCM 94, 7). In hetzelfde werk zegt Paschasius 
over virtus ‘Quoniam ut philosophi dicunt virtus est habitus animi in modum naturae rationi semper 
consentaneus’, naar Cicero, De inventione 2, 159 of Augustinus’ overname daarvan in De diversis 
quaestionibus 31, 1 (Paschasius Radbertus, Expositio in psalmum XLIV 3, [vers] 13 (CCCM 94, 90)). 
57
 Walafridus Strabo, Liber II Regum, vers 5,11: ‘Misit quoque [cf. 2 Sam. 5,11]. Hiram vivens excelse, 
haec est gentilitas in Christo excelsa; nuntios mittit ad David, id est doctores ad Christum, et per eos 
cedrina ligna, id est incorruptos et fortes; et artifices, id est, eos quorum arte mentes sunt incorruptae, et 
tanquam lapides quattuor virtutibus quadratae, sic domus David, id est ecclesia Christi aedificatur (…).’ 
(PL 113, 566). 
58
 Angelomus Luxovensis, Enarrationes in librum Regum, vers 2 Sam. 5,11: ‘Misit quoque Hiram rex 
Tyri nuntios ad David, et ligna cedrina, et artifices lignorum, artificesque lapidum ad parietes, et 
aedificaverunt domum David. [2 Sam. 5,11]. Hiram, qui interpretatur vivens excelso, praedicatores 
praefiguravit ex populo gentium, qui David ex lignis cedrinis (Domino videlicet ac redemptori nostro), id 
est, ex mentibus incorruptis ac fortibus, et lapidibus, id est, sanctis perfectis, quattuor videlicet virtutibus, 
quadratis, id est prudentia, iustitia, fortitudine, temperantia perfectis, non solum per se, verum etiam per 
solertiam discipulorum, tanquam artificibus suis, quibus dicitur: Et vos tanquam lapides vivi 
superaedificamini, domus spiritales [1 Petr. 2,5] domum, id est sanctam Ecclesiam, aedificaverunt.’ (PL 
115, 346). 
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De derde receptielijn is gebaseerd op de interne verklaring van de 
onderlinge verbondenheid van de deugden, die opnieuw bij zowel Gregorius als 
Beda voortkomt. In zijn Ezechiëlcommentaar ging Gregorius uit van een bepaalde 
volgorde van de vier deugden: prudentia kan niets bewerkstelligen als fortitudo 
ontbreekt. Wie bezonnen overlegt wat hij moet doen, en dat dapper uitvoert, is 
ongetwijfeld ook rechtvaardig, mits zijn iustitia begeleid wordt door temperantia. Als 
de iustitia geen maat kent, ontaardt ze in wreedheid, terwijl ware iustitia steeds 
gematigd is. Deze passage van Gregorius is ook te vinden in Hrabanus’ 
Ezechiëlcommentaar.59 Beda meende in zijn De templo (1, 16, 4) eveneens dat de 
vier deugden in een bepaalde volgorde opereren, maar de volgorde en de 
argumentatie zijn anders dan bij Gregorius. Volgens Beda verwijst de vierkante 
deurpost van de tempel naar de vier evangeliën die het ware geloof onderwijzen, 
en naar de vier deugden, het fundament van alle goede werken, waarvan 
prudentia leert wat te doen en hoe te leven, fortitudo de uitvoering daarvan 
bewerkstelligt, temperantia zorgt voor de juiste mate van aandacht voor prudentia 
en fortitudo, en iustitia de uitkomst is van het handelen volgens prudentia, fortitudo 
en temperantia. De vier deugden zijn hier niet alleen onderling verbonden, maar 
ondersteunen elkaar ook. Deze passage is woordelijk overgenomen in Hrabanus’ 
commentaar op de vier boeken Koningen (834?),60 en door Angelomus van Luxeuil 
(† 895) in zijn Enarrationes in librum Regum.61 Ook Walafridus Strabo neemt deze 
interpretatie over, maar kort deze sterk in.62  
Naast de drie receptielijnen die in het bovenstaande aan bod kwamen, 
worden de deugden in bijbelcommentaren uit de onderzochte periode ook op 
andere manieren gedefinieerd. Zo omschrijft Hrabanus de deugden diverse malen 
en zijn omschrijving verschilt afhankelijk van de autoriteit waarop hij zich baseert. 
In zijn commentaar op de Paulusbrieven baseert hij zich op Hieronymus. Hrabanus 
omschrijft de vier deugden als gulden middenwegen. Iustitia is een deugd, en wie 
                                               
59
 Hrabanus Maurus, Commentaria in Ezechielem 1, 1: ‘Possumus etiam per quattuor partes, 
principales quattuor virtutes accipere, ex quibus reliquae virtutes oriuntur, videlicet, prudentiam, 
fortitudinem, iustitiam atque temperantiam. Quas nimirum virtutes tunc veraciter accipimus, cum earum 
ordinem custodimus. Prima quippe prudentia, secunda fortitudo, tertia iustitia, quarta temperantia est. 
Quid enim prodesse potest prudentia, si fortitudo desit? Scire etenim cuiquam quod non potest facere 
poena magis quam virtus est. Sed qui prudenter intellegit quod agat, et fortiter agit quod intellexerit, iam 
procul dubio iustus est. Sed eius iustitiam temperantia sequi debet, quia plerumque iustitia, si modum 
non habet, in crudelitatem cadit. Ipsa ergo iustitia vere iustitia est, quae se temperantiae freno 
moderatur, ut in zelo quo quisque fervet sit etiam temperans, ne si plus ferveat perdat iustitiam, cum 
servare moderamina ignorat.’ (PL 110, 511-512). 
60
 idem, Commentaria in libros IV Regum 3, 6: ‘(…) seu propter totidem virtutes principales, prudentiam, 
fortitudinem, temperantiam, iustitiam, quarum veluti fundamine quodam firmissimo, omnis bonorum 
actuum structura innititur. Prudentia est namque qua discimus quid nos agere, qualiter vivere deceat; 
fortitudo, per quam ea quae agenda didicimus, implemus: quas uno versiculo virtutes propheta breviter 
complectitur, dicens: Dominus illuminatio mea et salus mea [Ps. 26,1]. Illuminatio videlicet, ut, quae 
agere debeamus, edoceat; salus vero, ut ad haec nos peragenda confirmet. Temperantia est, qua 
discernimus ne plus aut minus iusto prudentiae sive fortitudini operam dare inveniamur. Et quia quisquis 
prudentia ac fortitudine temperanter utitur, absque ulla contradictione iustus esse probabitur. Virtus 
quarta post prudentiam, fortitudinem et temperantiam, iustitia sequitur.’ (PL 109, 160-161). 
61
 Angelomus Luxovensis, Enarrationes in librum Regum, vers 1 Kon. 6,33 (PL 115, 432). 
62
 Walafridus Strabo, Liber III Regum, vers 6,33: ‘Quadrangulos propter quattuor scilicet principales 
virtutes, etc., usque ad quarta post prudentiam, fortitudinem et temperantiam, iustitia sequitur.’ (PL 113, 
591). 
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minder doet dan iustitia aanvaarden, is onrechtvaardig. Als iemand onder het mom 
van iustitia een te hoge straf oplegt, en grimmig wraak neemt, glijdt iustitia af naar 
wreedheid. Ook libertas (hier als synoniem van fortitudo) moet binnen de grenzen 
van zijn gematigdheid blijven: als men het te weinig heeft, wordt men angstig, als 
men het teveel heeft, jaagt men angst aan. Als prudentia maat houdt, is het een 
ware deugd, maar een tekort eraan is onbezonnenheid, en een overvloed aan 
prudentia resulteert in doortraptheid. Zo was de slang meer bezonnen dan de 
andere dieren in het paradijs, en overschreed daarmee de maat die de prudentia 
tot een ware deugd maakt. De laatste deugd is 
	, zoals de Grieken 
zeggen, en in het Latijn sobrietas of temperantia genoemd. Temperantia is één van 
de vier algemene deugden (virtutes generales) en moet beoefend worden in alles 
wat men doet, zegt of voelt. Temperantia zelf kan geen tekort of overvloed hebben, 
omdat het de deugd is die de juiste maat bewaart.63 Ook in Hieronymus’ 
Jesajacommentaar (16, 57, 10) is sprake van een gulden middenweg (via regia, 
een term die Hrabanus niet gebruikt), maar Hieronymus noemt daarbij alleen 
temperantia en prudentia, terwijl Hrabanus de gulden middenweg van elk van de 
vier deugden geeft, en temperantia aan het principe van de gulden middenweg 
gelijkstelt. Hrabanus’ Matteüscommentaar ontleent de omschrijvingen van het 
viertal aan Augustinus’ De diversis quaestionibus (61, 4): prudentia als het besef 
van wat nastrevenswaardig is en wat te vermijden is, temperantia beheerst de 
begeerte naar tijdelijk genot, fortitudo is de kracht van de geest in tijden van 
voorspoed, en iustitia als de liefde voor God en de naaste; deze wordt verspreid 
via de andere deugden.64  
Maar niet elke auteur volgt de omschrijvingen van de vier deugden van de 
autoriteiten zo trouw als Hrabanus. In de anonieme, wellicht Ierse Expositio 
quattuor evangeliorum (achtste eeuw?) worden christelijke en klassiek-filosofische 
omschrijvingen gecombineerd. Zo strijdt fortitudo tegen zonden, wordt iustitia als 
het beminnen van God en de naaste gelijkgesteld aan caritas, betekent prudentia 
                                               
63
 Hrabanus Maurus, Enarrationes in epistolas B. Pauli vers 1 Rom 7,12: ‘Sciendum tamen est, quod et 
caeteri viri eruditi utuntur hac definitione, ut naturam vel causam peccati in eo ponant, si aut addatur 
aliquid virtutibus aut minuatur: verbi gratia, iustitia virtus est, et si quis minus aliquid facit, quam iustitia 
patitur, sine dubio iniustus est: si quis vero sub specie iustitiae erga vindictas nimius fiat, et saevius 
agitet ultiones, in crudelitatem, ex iustitia devolutus est. Unde et Salomon dicit: Noli fieri multum iustus 
[cf. Ecl. 7,17] Similiter et libertas, si intra temperantiam suam sit, virtus est; si minus habeat, timiditas; si 
amplius, temeritas nominatur. Pari modo et prudentia si in sua mensura sit, virtus est; si minus habeat, 
imprudentia; si plus quam oportet, malitia appellatur. Inde puto quod et serpens in paradiso prudentior 
dictus sit caeteris bestiis, hoc est, excedens mensuram prudentiae, et in partes malitiae prolapsus (…) 
ad sobrietatem, quod in Graeco dicitur sofrosuvnh, in nostris codicibus, hoc est, in Scripturis divinis, 
sobrietas a maioribus interpretatum est, ab aliis tamen eruditis viris temperantia ponitur: quae 
temperantia una ex quattuor generalibus virtutibus habetur, et in hoc ergo loco melius Apostoli dicta 
lucerent, si haberemus et nos scriptum secundum graeci sermonis virtutem, sed sapere ad 
temperantiam [cf. Rom. 12,3] hoc est, ut in omnibus, vel quae agimus, vel quae loquimur, vel sentimus, 
temperantiam teneamus.’ (PL 111, 1545-1546). 
64
 idem, Expositio in Matthaeum 5, vers 15,38: ‘Neque in ipsa turba quinque millia hominum fuerunt, 
sicut illic, ubi carnales legem accipientes, id est, quinque carnis sensibus dediti significantur, propter 
quattuor animi virtutes, quibus in hac vita spiritaliter vivitur, prudentiam, temperantiam, fortitudinem, 
iustitiam, quarum prima est cognitio rerum appetendarum et fugiendarum; secunda refrenatio 
cupiditatis, ab his quae temporaliter delectant; tertia firmitas animi adversus ea quae temporaliter 
molesta sunt; quarta quae per caeteras omnes diffunditur dilectio Dei et proximi.’ (CCCM 174, 454). 
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het zien aankomen van toekomstige gebeurtenissen (prudentia wordt etymologisch 
verklaard met behulp van providentia) en dient de temperantia alle toorn maat op 
te leggen.65 Iustitia is duidelijk christelijk, fortitudo als strijd tegen zonden is dat 
eveneens, het voorzien van de toekomst door prudentia komt uit Cicero’s De 
inventione. Alleen het bedwingen van toorn in plaats van begeerte als de taak van 
temperantia is enigszins ongewoon. 
Haymo van Auxerre voegt passages uit werken van Gregorius, Beda en 
Walafridus samen tot een nieuw geheel, waarin zijn omschrijvingen van de 
deugden van eigen hand zijn. Hij beschouwt prudentia als het erkennen van God 
en Hem begrijpen uit vrije wil. Prudentia heeft echter geen nut als fortitudo 
ontbreekt, want wie weet wat goed is, maar dat niet doet, zondigt eerder dan dat hij 
een deugd beoefent. Het goede dat door prudentia herkend wordt, moet worden 
vastgehouden met behulp van fortitudo. Maar die fortitudo heeft alleen waarde als 
ze met iustitia verbonden wordt. Fortitudo zorgt ervoor de goede werken uitgevoerd 
en onthouden worden. Zij die volgens iustitia handelen moeten dit wel matigen 
door temperantia ofwel onderscheidingsvermogen (discretio), opdat zij in goede 
werken niet overdadig en overvloedig zijn.66 Het bekende principe van de 
onderlinge verbondenheid van de deugden vult Haymo, losjes gebaseerd op de 
autoriteiten, op eigen wijze in. Iets dergelijk doet hij in de passage die volgt, waarin 
hij stelt dat Abraham alle deugden bezat: hij toonde prudentia in zijn erkennen van 
God, en in zijn gehoorzaamheid aan God toonde hij zich rechtvaardig. Abraham 
toonde zijn fortitudo toen God hem opdroeg Isaak te offeren. Wie zodanig 
bezonnen, rechtvaardig en dapper is, is ook gematigd en discreet. Abraham 
toonde immers ook gepaste terughoudendheid toen hij zijn zoon moest offeren.67 
                                               
65
 Expositio quattuor evangeliorum, secundum Mattheum: ‘(…) aut in quattuor virtutes animae, id est 
fortitudo; iustitia, prudentia et temperantia; fortitudo est pugnare contra vitia, iustitia est diligere Deum ex 
toto corde et proximum sicut seipsum, prudentia est providere futura, temperantia est omni irae, 
imponere modum [PL 114: motum].’ (PL 30, 561 = PL 114, 889). 
66
 Haymo Autissiodoriensis, Homiliae de tempore 134: ‘Vel certe hi, qui paralyticum Domino ad 
curandum obtulerunt, recte quattuor fuisse memorantur: quia quattuor sunt principales virtutes, de 
quibus in aeternae sapientiae laude canitur, sobrietas et sapientia, iustitia et virtus [Wijsh. 8,7]: quas 
nonnulli versis nominibus, prudentiam, temperantiam, fortitudinem et iustitiam appellant, quibus, ut ait 
Scriptura, nihil est utilius in vita hominis [Wijsh. 8,7]. Prudentia enim est Deum cognoscere et eius 
voluntatem intelligere. Quae quam necessaria et utilis sit virtus, Dominus manifestat cum discipulis ait: 
Estote prudentes sicut serpentes, et simplices sicut columbae [Mt. 10,16]. Qualis est ista prudentia, si 
fortitudo desit? Scire enim bonum et non posse facere, magis poena est quam virtus. Addatur ergo ad 
prudentiam fortitudo, ut bonum quod per prudentiam cognoscitur, per meriti fortitudinem infatigabiliter 
teneatur, Scriptura dicente: Viriliter agite, et confortetur cor vestrum omnes qui speratis in Domino [Ps. 
30,25]. Porro fortitudo tunc laudabilis erit, si iusta fuerit: quoniam fortiter agere, et non iuste, non virtus 
est, sed vitium: multi enim fortiter agunt in praeliis, in luctaminibus, in oneribus portandis, sed quia non 
iuste faciunt, talis fortitudo non virtuti, sed vitio deputatur. Addatur autem ad fortitudinem iustitia, ut quod 
iustum et rectum est, et opere servetur, et memoria teneatur, Scriptura monente: Diligite iustitiam, qui 
iudicatis terram [Wijsh. 1,1]. Tunc enim iustitia Deo accepta et dulcis erit hominibus, si discreta et 
temperata fuerit, quia bona virtus, quae sine temperantia agitur, frequenter in vitium vertitur. Unde 
Scriptura admonet: Ne sis multum iustus, neque plus sapias quam necesse est, ne obstupescas [Ecl. 
7,17]. Addatur ergo ad iustitiam temperantia, id est discretio, quae, ut ait Scriptura, mater est omnium 
virtutum, ut in ipso bono opere non sit aliquis nimius vel superfluus, sed discretus et temperatus: quia 
frequenter virtus, quae sine observatione agitur, in vitium convertitur.’ (PL 118, 713). 
67
 Haymo Autissiodoriensis, Homiliae de tempore 134 (PL 118, 714). In Ms Krensmünster 293, f. 160r-v 
(Beieren, saec. XII) wordt deze passage uit Haymo aangehaald, voorafgegaan door een korte 
aankondiging van het onderwerp: er zijn vier hoofddeugden, prudentia, temperantia, fortitudo en iustitia, 
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In De officiis heeft Ambrosius de vier deugden weliswaar aan Abraham 
toegeschreven, maar Haymo’s benadering verschilt zeer van die van de Milanese 
kerkvader.68 
In zijn Genesiscommentaar (vanaf 833) kopieert Angelomus van Luxeuil 
voor de omschrijving van de vier deugden de pseudo-alcuiniaanse Schemata, die 
Isidorus’ Differentiae (2, 39, 158) als voornaamste bron had (zie voor deze 
Schemata hoofdstuk 5, paragraaf 4.1).69 Prudentia leidt tot inzicht in de waarheid, 
iustitia dient de liefde voor God en de naaste, fortitudo overwint tegenspoed en 
trotseert de dood, en temperantia onderdrukt de zonde van de begeerte en matigt 
alle zaken. Deze vier deugden sieren de mores, verlenen verdiensten, overwinnen 
de duivel, openen de hemel. De eerste begrijpt, de tweede bemint, de derde biedt 
overwinning, en de vierde matigt.70 Angelomus besluit met zijn eigen woorden: 
iedereen die de instructies van het evangelie uitvoert, en de vier deugden zijn hart 
laat bevloeien, en alle lichamelijke verlangens matigt, zal leven tussen de bomen 
van het paradijs, dat wil zeggen de heilige kerk, en de boom des levens bereiken.71 
(Deze uiteenzetting wordt voorafgegaan door een vergelijking van de vier deugden 
met de vier paradijsrivieren, gebaseerd op Augustinus’ De Genesi contra 
Manichaeos; zie daarvoor paragraaf 7 van dit hoofdstuk.) 
Beda haalde, hoewel minder uitvoerig dan Augustinus, de kwestie van de 
deugden na de dood voor het voetlicht. Augustinus’ De Trinitate (14, 9, 12) vormde 
daarbij Beda’s bron. Hrabanus neemt Beda’s associatie van de vier zuilen van het 
tabernakel met de vier deugden over, inclusief de passage van Augustinus over de 
deugden op aarde en in de hemel uit De Trinitate. Remigius van Auxerre (ca. 841-
908) heeft zich voor het thema van de vier deugden na de dood niet op De 
Trinitate, maar op Augustinus’ psalmencommentaar gebaseerd, waarbij hij 
Augustinus’ beweringen bovendien bewerkt. Net als Augustinus interpreteert 
Remigius het bijbelwoord ‘de virtute in virtutem’ (Ps. 83/84,8) als de overgang van 
het aardse naar het hemelse. Remigius spreekt van de overgang van de deugden 
van de operatio, namelijk fortitudo, temperantia, prudentia en iustitia, naar de 
deugd van de contemplatio. De associatie van de vier deugden met operatio is van 
Gregorius en was Augustinus derhalve niet bekend. Maar voor Remigius is de 
identificatie van de vier deugden met operatio vanzelfsprekend en hij voegt het 
moeiteloos in: daar, in de ene deugd van de contemplatio, in de aanschouwing van 
                                                                                                                       
en zonder die deugden is het onmogelijk de duivel te weerstaan of de hemel te bereiken. De tekst in 
kwestie bestaat uit een aantal korte fragmenten over verschillende onderwerpen, geschreven door 
dezelfde hand en alleen door een initiaal van elkaar onderscheiden. 
68
 Ambrosius, De officiis 1, 119: ‘Fuit sapientiae Deo credere nec filii gratiam anteferre auctoris 
praecepto; fuit iustitiae acceptum reddere; fuit fortitudinis appetitum ratione cohibere: Ducebat hostiam 
pater, interrogabat filius, temptabatur adfectus patrius sed non vincebatur; repetebat filius appellationem 
paternam, compungebat paterna viscera sed non minuebat deuotionem. Accedit et quarta virtus, 
temperantia: Tenebat iustus et pietatis modum et exsecutionis ordinem.’ 
69
 Zie voor een uitvoerige analyse van Angelomus’ Genesiscommentaar Cantelli, Angelomo e la scuola, 
93-289. 
70
 Angelomus Luxovensis, Commentarius in Genesim, vers 2,14 (PL 115, 132). 
71
 ibidem: ‘Quisquis enim quattuor evangeliis instructus fuerit, et his quattuor virtutibus cor infusum 
habuerit, ab omni carnalium tentationum aestu temperatur, et habitabit inter ligna paradisi, videlicet 
sanctae ecclesiae, et percipiet fructus lignorum atque perveniet ad lignum vitae.’ (PL 115, 132). Zie ook 
Cantelli, Angelomo e la scuola, 253-255. 
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God, houden de vier deugden van de operatio op te bestaan. Vervolgens gaat 
Remigius, net als Augustinus, in op de aardse taken van de deugden die in de 
hemel niet meer relevant zijn, maar gebruikt daarvoor andere bewoordingen dan 
de kerkvader van Hippo. Fortitudo is dan niet meer noodzakelijk in de aanval van 
de vijand. Aangezien daar geen prikkels meer oprijzen, is temperantia niet meer 
nodig om deze te onderdrukken. Ook iustitia houdt op met bestaan, omdat daar 
geen gebrek meer is dat door gedeelde goederen opgeheven moet worden. En 
aangezien er geen kwaad meer is, is prudentia ook niet meer nodig om dit van het 
goede te onderscheiden.72 Prudentia die het goede van het kwade onderscheidt en 
temperantia die lichamelijke prikkels onderdrukt zijn gebruikelijke omschrijvingen. 
Fortitudo wordt hier actiever ingezet in de strijd tegen de duivel in plaats van 
gezien als de passieve deugd die met patientia gelijkgesteld kan worden. Van 
iustitia wordt vooral het sociale aspect benadrukt: het is de deugd die hulp aan de 
(minder bedeelde) medemens bewerkstelligt. Deze omschrijvingen zijn dus zowel 
nieuw als traditioneel. 
Dat geldt voor de meeste omschrijvingen van de deugden vanaf Beda: ze 
zijn zowel constant als per auteur veranderlijk. De globale inhoud van het viertal is 
meestal hetzelfde, maar de manier waarop dat in woorden omgezet wordt is 
variabel. Auteurs baseren zich lang niet altijd woordelijk op hun voorgangers en er 
is sprake van een bepaalde creativiteit waarmee oude interpretaties hergebruikt 
worden. Ook worden er nieuwe combinaties van oude beweringen gemaakt, zoals 
in het geval van Walafridus’ inzet van de definitie van prudentia. Er is hier eerder 
sprake van verschillen per auteur dan dat de exegese per generatie verfijnder 
wordt en van steeds meer eigen inbreng getuigt. Walafridus is daarvan een 
voorbeeld: hij maakt niet alleen samenvattingen van Hrabanus’ werken, maar er 
zijn ook passages waarin hij de autoriteiten met zijn eigen opvattingen samenvoegt 
tot een nieuw geheel.  
                                               
72
 Remigius Autissiodoriensis, Enarratio in Psalmos, 83 [ps. 84,5]: ‘(…) et sic ibunt de virtute ad virtutem 
[Ps. 83,8], de virtute videlicet operationis in virtutem contemplationis. Virtutes operationis sunt fortitudo, 
temperantia, prudentia, iustitia. Quae cessabunt quando videbitur Deus deorum in Sion [Ps. 83,8], id est 
in contemplatione, quia non erit ibi hostilis invasio contra quam necessaria sit fortitudo; nulla surgent ibi 
incentiva, quae refrenanda sint temperantia; nullus erit ibi egenus, cui per iustitiam communicandae sint 
res aliquae prae inopia sua; nullum erit malum, quod per prudentiam a bono sit discernendum.’ (PL 131, 
586); deze editie in de PL is latere editie van Remigius’ psalmencommentaar (zie Matter, ‘The 
Carolingian Model’, 100). Cf. Augustinus, Enarrationes in Psalmos, psalmum 83, 11: ‘Nam et virtutes 
agendae vitae nostrae quattuor describuntur a multis, et in scriptura inveniuntur. Prudentia dicitur, qua 
dignoscimus inter bonum et malum iustitia dicitur, qua sua cuique tribuimus, nemini quidquam 
debentes, sed omnes diligentes. Temperantia dicitur, qua libidines refrenamus fortitudo dicitur, qua 
omnia molesta toleramus. Istae virtutes nunc in convalle plorationis per gratiam Dei dantur nobis; ab his 
virtutibus imus in illam virtutem. et quae erit illa virtus, nisi solius contemplationis Dei? Necessaria ibi 
non erit ista prudentia, ubi nulla mala occursura sunt quae vitemus. Sed quid putamus, fratres? Non ista 
iustitia, ubi nulla erit cuiusquam indigentia cui subvenire debeamus. Non ista temperantia, ubi nulla erit 
libido refrenanda. Non ista fortitudo, ubi nulla erunt mala toleranda. Ergo ab his virtutibus huius actionis 
ibimus in virtutem illius contemplationis, qua contemplemur Deum; (…).’ 
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4. Getalsallegorese: vier deugden geassocieerd met het getal vier 
 
Veel associaties met het deugdenviertal in exegese uit de vroege Middeleeuwen 
komen tot stand doordat vier zaken of personen voorkomen in het bijbelvers dat 
geïnterpreteerd wordt, zoals de vier evangelisten, de vier dragers van de lamme of 
de eerste vier leerlingen. In het tweede deel van dit hoofdstuk zullen dergelijke 
viertallen nader besproken worden. Eerst komen de gevallen aan bod waarin de 
vier deugden worden geassocieerd met het getal vier op zich, los van de objecten 
waarvan het de hoeveelheid aanduidt. Voor vroegmiddeleeuwse exegeten had elk 
getal diverse betekenissen en verwijzende functies, en kon om veel redenen 
volmaakt zijn. Het getal vier kon onder meer verwijzen naar de vier deugden. De 
regels voor dergelijke getalsassociaties zijn subtiel en flexibel, zonder te voldoen 
aan moderne wiskundige inzichten.73 Vaak komen daarbij ook andere getallen ter 
sprake, en wordt uiteengezet welk belang die de getallen in zichzelf hebben, en 
hoe de betekenissen van diverse getallen met elkaar in verband gebracht kunnen 
worden en elkaar kunnen versterken. Bij Gregorius en Beda werd al duidelijk dat 
getallen een grote waarde hebben, en in zijn De rerum naturis (842) zet Hrabanus 
Maurus systematisch de betekenissen van diverse getallen uiteen, waaronder die 
van het getal vier.74 
 
4.1. Drie en vier verbonden 
Het bekendste motief waarin de vier deugden een rol spelen is de combinatie van 
het getal drie met het getal vier. De basisgedachte is dat drie en vier elkaar 
aanvullen tot zeven, of tot twaalf, dat wil zeggen tot volmaaktheid. Het getal drie 
verwijst naar geloof in de Drie-eenheid en het getal vier naar de goede werken in 
de vier deugden; beide zijn evenzeer nodig voor de volmaakte christen. Dit motief 
is van Gregorius en werd vooral door Beda uitgewerkt. In Commentaria in 
Ecclesiasticum neemt Hrabanus voor de uitleg van de heiligheid van de getallen 
zeven en twaalf letterlijk Gregorius’ redenering uit de Moralia (35, 8, 15) over.75  
Alcuinus noemt de vier deugden ook in zijn Commentaria in Apocalypsin – 
het enige bijbelcommentaar waarin hij de vier deugden noemt. Daarin leiden drie 
en vier niet tot zeven, maar tot twaalf. Drie is volmaakt omdat het de Drievuldigheid 
symboliseert. Vier is volmaakt vanwege de vier windstreken, de vier evangeliën en 
de vier deugden. Samen komen ze tot het getal twaalf, het getal van de stammen 
                                               
73
 Evans, The Language and Logic, 63. 
74
 Hrabanus Maurus, De rerum naturis 18, 3: ‘Quaternarius ergo numerus ad quattuor pertinet 
evangelia, (…) Item quattuor ad quattuor sanctorum virtutes misticam significationem ducunt, hoc est 
prudentiam, iustitiam, fortitudinem, et temperantiam, quibus animae sanctorum Domino largiente 
reficiuntur. (…) Rursum quattuor ad quattuor mundi partes pertinent, ex quibus sancta aeclesia 
congregatur. (…) Similiter quattuor ad quattuor elementa mundi, quibus humanum corpus compactum 
est possunt referri, quia inde corporis conditio maxime roboratur et subsistit. Nam in evangelio scriptum 
est, quod paraliticus in lecto portaretur a quattuor.’ (transciptie Schipper, zie hoofdstuk 5, noot 113). 
75
 Hrabanus Maurus, Commentaria in Ecclesiasticum 8, 4 (PL 10, 15). 
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Israëls en de apostelen.76 Bij Haymo van Auxerre verenigen drie en vier zich 
eveneens tot twaalf. De twaalf stammen van Israël verwijzen naar de kerk. Als 
delen van twaalf verwijzen de drie naar het summum bonum van de Drievuldigheid, 
en het heilige getal vier naar de vier evangeliën, de vier paradijsrivieren, die vier 
windstreken en de vier deugden. Samen vormen ze twaalf, een getal geheiligd 
door de twaalf stammen en de twaalf apostelen, aldus Haymo.77  
Een variant op de samenvoeging van drie en vier is de interpretatie dat het 
getal drie de theologale deugden van geloof, hoop en liefde symboliseert, en het 
getal vier de vier kardinale deugden. Zo komt men tot zeven volmaakte deugden, 
die eventueel tegenover de zeven hoofdzonden geplaatst kunnen worden. 
Ambrosius Autpertus gebruikt beide interpretaties. In zijn Expositio in Apocalypsin 
(758-767) gaat Ambrosius in op de volmaaktheid van het getal zeven, bestaande 
uit drie en vier.78 De basis van zijn associaties wordt gevormd door een passage uit 
Gregorius’ Moralia waar drie en vier worden verbonden, maar Ambrosius breidt 
Gregorius’ redenering uit.79 Zeven is het getal van de universele kerk, en bestaat 
uit het getal drie, het eerste oneven getal, en vier, het eerste even getal. Drie 
omvat de goddelijke volmaaktheid, want het symboliseert de Drievuldigheid die de 
ware en ene God is. Ambrosius associeert het getal drie vervolgens ook met de 
deugden geloof, hoop en liefde, wat Gregorius niet doet. De drie verwijst volgens 
Ambrosius ook naar de drie orden der gelovigen, de maagden, de continentes 
(weduwen en weduwnaars?), en de goede echtelieden.80 In vele opzichten is het 
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 Alcuinus, Commentaria in Apocalypsin 4, 7 (vers 4): ‘Nam ternarius in Scriptura sacra perfectus est 
numerus, praesertim quia Trinitatem ostendit; similiter et quaternarius propter quattuor mundi partes vel 
quattuor evangelia sive quattuor principales virtutes: his per se ductis ad duodenarium pervenimus, qui 
et ipse propter duodecim tribus vel duodecim apostolos sacratus est (…)’ (PL 100, 1130). 
77
 Haymo Autissiodoriensis, Expositio in Apocalypsin 2, 7 (PL 117, 1035). 
78
 Er is enige literatuur verschenen over vroegmiddeleeuwse Apocalypscommentaren. Zie: Matter, 
‘Exegesis of the Apocalypse’, 29-40; McKay, ‘Apocalypse Comments’, 28-34; Kelly, ‘Bede and the Irish 
Exegetical Tradition’, 393-406. 
79
 Gregorius Magnus, Moralia in Iob 35, 8, 15: ‘Septenarius autem numerus apud sapientes huius 
saeculi quadam sua habetur ratione perfectus, quod ex primo pari et ex primo impari consummatur. 
Primus enim impar ternarius est, primusque par quaternarius. Ex quibus duobus septenarius constat, 
qui eisdem partibus suis multiplicatus in duodenarium surgit. Nam sive tres per quattuor, seu quattuor 
per tres ducimus, ad duodenarium pervenimus. Sed nos quia superno munere veritatis praedicamenta 
percipimus, haec fixa scientiae altitudine despiciendo calcamus, hoc procul dubio inconcussa fide 
retinentes; quia quos spiritus gratiae septiformis repleverit perficit, eisque non solum Trinitatis notitiam, 
sed etiam virtutum quattuor, id est prudentiae, temperantiae, fortitudinis atque iustitiae operationem 
praebet. Qui in ipsis quoque quos ingreditur suis quodammodo partibus augetur, dum et per Tinitatis 
notitiam quattuor virtutum actio accipitur, et per actionem virtutum quattuor usque ad manifestam 
Trinitatis speciem pervenitur.’ 
80
 Ambrosius Autpertus, In Apocalypsin 1 (1,4a): ‘Septenarius itaque numerus ex ternario et quaternario 
constare uidetur, ex impari scilicet et pari. Primus quippe eius impar, ternarius est: primusque par, 
quaternarius. Ternarius autem numerus ideo in divinis voluminibus perfectus habetur, quia vel 
Trinitatem quae unus et verus est Deus, vel fidem, spem et caritatem, vel etiam tres fidelium ordines, 
virginum scilicet, continentium [zij die niet seksueel actief zijn?], et bonorum coniugatorum, demonstrat.’ 
(CCCM 27, 34-35). De indeling van de gelovigen op basis van seksuele activiteit is één van de oudsten 
uit het christendom. Hier wordt een onderscheid gemaakt tussen gelovigen die nooit seksueel actief 
(zullen) zijn, zij die het niet meer zijn, en zij die het wel zijn. Zie verder Giles Constable, Three Studies in 
Medieval Religious and Social Thought, The Interpretation of Mary and Martha; The Ideal of the 
Imitation of Christ; The Orders of Society (Cambridge 1995) 252-273; en John W. Baldwin, ‘Five 
Discourses on Desire: Sexuality and Gender in Northern France around 1200’ in: Speculum 66 (1991) 
797. 
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getal vier eveneens volmaakt; zo zijn er vier werelddelen, vier hoofddeugden, vier 
paradijsrivieren, en vier evangeliën die Christus verkondigden.81 Met recht 
symboliseert het getal zeven dus de universele kerk, want de notie van de 
Drievuldigheid wordt door de vier hoeken van de hemel gevat. Een andere 
interpretatie is dat geloof, hoop en liefde de vier hoofddeugden vervolmaken. Deze 
associatie van drie en vier met de drie theologale deugden en de vier klassieke 
deugden is ook vinden in het Apocalypscommentaar van Primasius († na 552), 
voor wie de drie theologale en vier kardinale deugden leiden tot de volmaakte 
religie (In Apocalypsin 2, 5; zie ook hoofdstuk 4, noot 2). Ambrosius heeft voor zijn 
Apocalypscommentaar vaker uit Primasius’ commentaar geput, maar in dit geval 
heeft hij de associatie niet letterlijk overgenomen. Ambrosius’ derde interpretatie 
van de verbinding tussen drie en vier is dat de drie orden van de gelovigen zich 
onderwerpen aan de voorschriften van de vier evangeliën. Deze interpretaties 
komen in bijna ongewijzigde vorm opnieuw naar voren in twee andere passages in 
Expositio in Apocalypsin.82 
In zijn Apocalypscommentaar zet Alcuinus de betekenis van vers 1,4 
(‘Johannes aan de zeven kerken in Asia’) uiteen.83 Zeven is het getal van de kerk, 
die de zeven gaven over de aarde verspreidt. Het volmaakte getal zeven bestaat 
uit drie en vier, en drie verwijst naar de Drievuldigheid, naar de drie deugden 
geloof, hoop en liefde, en naar de drie orden van gelovigen, namelijk predikers 
(praedicatores), onthouders (abstinentes) en gehuwden (coniugatores).84 Ook vier 
is een volmaakt getal en verwijst naar de vier windsteken, de vier deugden en de 
vier boeken van het evangelie.85 En zoals de Drievuldigheid in de vier hoeken van 
de hemel wordt begrepen, zo vullen de drie deugden van geloof, hoop en liefde de 
vier hoofddeugden aan tot volmaaktheid. De drie orden der gelovigen onderwerpen 
zich aan de voorschriften van het viervoudige evangelie. Vandaar dat het getal 
zeven de universele kerk uitdrukt.86 
                                               
81
 ibidem 1 (1,4a): ‘Quaternarius vero quamquam in multis perfectus habeatur, principali tamen 
intentione, sive propter quattuor mundi notissimas partes, sive propter quattuor principales virtutes, id 
est, prudentiam, temperantiam, fortitudinem atque iustitiam, seu etiam propter quattuor flumina paradisi, 
quattuorque Redemptoris nostri evangelia consummatus innotescitur.’ (CCCM 27, 34-35). 
82
 ibidem 6 (14,1): ‘Quaternarius vero, sive propter quattuor paradisi flumina quattuorque Christi 
evangelia, seu propter quattuor notissimas mundi partes quattuorque principales virtutes, manifeste 
perfectus habetur.’ (CCCM 27A, 524); ibidem 10 (21,17): ‘Quaternarius vero, sive propter quattuor 
flumina paradisi, quae evangelicam significant doctrinam, sive propter quattuor cardines caeli, seu 
etiam propter quattuor principales virtutes, de quibus paulo superius latissime disseruimus, sacratus 
monstratur.’ (CCCM 27A, 815). 
83
 Matter, ‘Exegesis of the Apocalypse’, 35. 
84
 Alcuinus, Commentaria in Apocalypsin 1, 1 (vers 4): ‘Septenarius itaque numerus perfectus est, qui a 
ternario et quaternario formatur; ternarius namque in divinis Scripturis perfectus habetur propter 
mysterium Trinitatis; sive propter tres virtutes, fidem, spem et caritatem; sive propter tres ordines 
fidelium, praedicatorum, abstinentium, et conjugatorum.’ (PL 100, 1092). 
85
 ibidem: ‘Quaternarius vero perfectus est propter mundi partes, sive propter quattuor principales 
virtutes, id est prudentiam, temperantiam, fortitudinem atque iustitiam; seu propter quattuor 
evangeliorum libros.’ (PL 100, 1092). 
86
 ibidem: ‘Quia igitur Trinitatis cognitio quattuor coeli cardines comprehendit; sive quia spes, fides et 
caritas quattuor principalium virtutum summam perficiunt; seu quia tres ordines credentium, quattuor 
evangeliorum praeceptis se subdunt, recte per hunc septenarium numerum universalis ecclesia 
figuratur.’ (PL 100, 1092). 
 - 264 -
4.2. Tien en meer 
Niet alleen drie, vier, zeven en twaalf hebben bijzondere betekenissen, ook het 
getal tien, het getal van de decaloog, is volmaakt. In de (achtste-eeuwse? Ierse?) 
Expositio quattuor evangeliorum lijkt de onbekende auteur een niet geheel 
geslaagde poging te doen de vier deugden te koppelen aan vier van de tien 
geboden: prudentia betekent het dienen van God en niet van afgoden, temperantia 
voorkomt begeerte, iustitia betekent geen overspel plegen, en fortitudo duidt op 
vergeven, niet doden.87  
Hrabanus doet woordelijk hetzelfde in preek 163 als hij ingaat op de 
verschillen tussen de vier evangeliën, wat erop duidt dat hij de Expositio quattuor 
evangeliorum tot zijn beschikking had.88 Hrabanus vervolgt met een passage van 
zijn eigen hand: opgeteld komen de getallen één, twee, drie en vier tot het getal 
tien. Tien symboliseert de oude wet, die haar vervulling vindt in de evangeliën. Elk 
getal staat symbool voor één van de vier tijdperken van de wereld. Het getal één 
staat voor de natuurwet, de twee voor de wet van Mozes, de drie voor de wet van 
de profeten en de vier voor de genade van het evangelie. De wet wordt vervuld in 
de vier evangeliën en de vier deugden van de geest.89  
De meeste getalsexegetische motieven betreffen kleine getallen. Als de te 
interpreteren getallen groot zijn en daardoor weinigzeggend, worden ze vaak 
ontleed in kleinere elementen, die wel betekenisvol zijn.90 Een dergelijke werkwijze 
past Hrabanus Maurus toe. In één van zijn preken zet hij uiteen waarom de vasten 
veertig dagen beslaat. Veertig bestaat uit vier maal tien. Er zijn vier elementen die 
het lichaam beheersen, en vier affecten die de geest beheersen. De mens probeert 
deze in toom te houden met behulp van tien geboden. De verlangens van het vlees 
worden verzwakt door veertig dagen van vasten, berouw en boetedoening. De 
vastentijd vóór Pasen bestaat strikt genomen uit 42 dagen. Als de zes zondagen 
waarop niet gevast hoeft te worden, daarvan afgetrokken worden, blijven 36 dagen 
over. Een jaar omvat 365 dagen, en daarvan wordt gedurende 36 dagen het vlees 
gekastijd. Gesterkt door de vier deugden wordt dus een tiende deel van het jaar 
aan God gegeven.91  
                                               
87
 Expositio quattuor evangeliorum, secundum Mattheum: ‘Quid per XIV, nisi per X verba Legis, et per 
quattuor virtutes: prima prudentia, servire Deo, non idolis: secunda temperantia, non concupiscere: 
tertia iustitia, non adulterare: quarta fortitudo, dimittere, non occidere.’ (PL 30, 543 = PL 114, 863). 
88
 Hrabanus Maurus, Homiliae 2, 163: ‘Quid per quattuordecim nisi decem verba legis et quattuor 
virtutes animae? Prima, prudentia, servire Deo, non idolis; secunda, temperantia, non concupiscere; 
tertia, iustitia, non adulterari; quarta, fortitudo, dimittere, non occidere.’ (PL 110, 465). 
89
 ibidem: ‘Item si in crescenti numero uno, duobus, tribus, quattuor, iungis hos simul, decem fiunt, qui 
significat Legem veterem in gratia evangelii esse adimplendam. Per unum enim legem naturae; per 
duo, legem Moysi [sic]; per tria, legem prophetarum; per quattuor, gratiam evangelii. Sicut enim ab his 
procedunt decem, sicut dixit tota Lex in his quattuor evangelii adimpletur vel in quattuor virtutibus 
animae.’ (PL 110, 464). 
90
 Zie ook: Ernst Hellgardt, Zur Problem der symbolbestimmter und formalästhetischer 
Zahlenkompositionen in mittelalterlicher Literatur (München 1973) 169. 
91
 Hrabanus Maurus, Homiliae 1, 9: ‘Dum vero per trecentos et sexaginta et quinque dies annus ducitur, 
nos autem per triginta et sex dies affligimur, quasi anni nostri decimas Deo damus per temperantiam, 
iustitiam, prudentiam et fortitudinem.’ (PL 110, 21). 
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Hinkmar van Reims verklaart net als Hrabanus het aantal dagen van de 
vastentijd, maar zijn verklaring verschilt van die van Hrabanus. De vastentijd 
bestaat uit 40 dagen omdat het getal 40 de heiligheid van zowel het getal vier als 
het getal tien omvat. Vier verwijst immers naar de vier evangeliën en tien naar de 
tien geboden. Diegene die door lichamelijke verlangens wordt afgehouden van het 
beoefenen van de tien geboden, zal viermaal tienmaal verzwakken. Door het 
bewaken van de tien geboden en het onderhouden  van de vasten wordt het 
eeuwige leven, dat door het getal 100 gesymboliseerd wordt, bereikt. Het is 
noodzakelijk dat het getal vier met het getal tien vermenigvuldigd wordt, zodat het 
getal 40 bereikt wordt. Het vierspan van de evangeliën en van de vier kardinale 
deugden vormen een nader bewijs voor de heiligheid van het getal vier, aangezien 
ook deze viertallen leiden tot de volmaaktheid van het eeuwige leven.92 
Haymo van Auxerre gaat twee maal uit van de combinatie van de getallen 
tien en vier. In zijn commentaar op de Apocalyps rept hij van 42 maanden waarin 
de antichrist tegen de kerk zal strijden, om vervolgens onvermijdelijk het onderspit 
te delven door de aard van het getal 42. De vier ervan verwijst namelijk naar de 
vier evangeliën en de vier deugden, en de tien naar de tien geboden, en de twee 
naar het dubbel liefdesgebod. Tegen deze goede krachten die de kerk versterken, 
is de antichrist niet opgewassen.93 In een tweede passage wordt het getal 40 (van 
de 40 vastendagen) gesplitst in tien en vier. Vier verwijst weer naar de vier 
paradijsrivieren, de vier evangeliën, de vier windstreken en de vier deugden, tien 
naar de tien geboden. De wetten van de tien geboden worden door de mens 
vervolmaakt en bewaakt door geloof en goede werken volgens het evangelie.94 Zo 
draagt elke nieuwe interpretatie bij aan de heiligheid van tien en vier, en de 
combinatie daarvan in 40. 
Een ander voorbeeld waarin een te groot en daardoor betekenisloos getal 
wordt teruggebracht naar beter handelbare getallen komt uit een achtste-eeuws 
commentaar op Lucas. Daarin wordt het tamelijk betekenisloze getal 84, de leeftijd 
van de 84-jarige weduwe uit Luc. 2,37, opgedeeld in acht en vier. Deze getallen 
kunnen dan geassocieerd worden met de acht zaligheden, en met de vier 
hoofddeugden temperantia, prudentia, fortitudo en iustitia.95 
Grote ronde getallen als 4000 of 5000 worden niet opgesplitst, maar 
zonder meer gelijkgesteld aan de getallen vier en vijf. Zo neemt Hrabanus in zijn 
                                               
92
 Hincmarus Rhemensis, Explanatio in ferculum Salomonis: ‘Et qui per carnalia desideria decalogi 
mandata contempsimus, dignum est ut eamdem carnem quater decies affligamus: et ut per decalogi 
mandatorum custodiam, ac per Deo dignam abstinentiam, ad aeternam vitam, quae centenario numero 
designatur, quadriga evangelica et cardinalibus quattuor virtutibus perferamur, necesse est ut 
quadragenarius numerus per decalogi denarium multiplicetur, et sic ad quadringentesimum numerum 
efferatur.’ (PL 125, 830). 
93
 Haymo Autissiodoriensis, Expositio in Apocalypsin 4, 13 (PL 117, 1095). 
94
 ibidem, 4, 14: ‘Quaternarius sacratus est propter quattuor flumina paradisi, sive propter quattuor libros 
evangelii, vel propter quattuor notissimas mundi partes, sive etiam propter quattuor virtutes principales. 
Denarius quoque similiter est consecratus, propter decem legis praecepta. Tunc decalogum legis 
perficimus, cum quattuor libros evangelii in fide et operatione custodimus.’ (PL 117, 1105). 
95
 Anonymus, Commentarium in Lucam, vers 2,37: ‘Usque ad annos LXXXIIII [84]: id est, ad octenam 
beatitudinem evangelii et usque ad quattuor principales virtutes: temperantiam, prudentiam, 
fortitudinem, iustitiam.’ (CCSL 108C, 20). Dit werk is beïnvloed door Hieronymus en vooral de Ierse 
exegesetraditie; zie J.F. Kelly, Introduction, CCSL 108C, IX. 
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Matteüscommentaar een passage uit Augustinus’ De diversis quaestionibus (61, 4) 
over, waarin hij de eerste wonderbare spijziging van de menigte van 5000 (Mat. 
14,16-21) associeert met de wet van het vlees omdat vijf het getal van de zintuigen 
is, en de tweede wonderbare spijziging van de menigte van 4000 (Mat. 15,32-38) 
met de vier deugden van de geest, waardoor men in dit leven spiritueel leeft.96 
Paschasius Radbertus interpreteert de wonderbare spijziging van de 4000 in zijn 
Matteüscommentaar op een andere manier. Die 4000 symboliseert het volk van 
het Nieuwe Testament dat leeft onder de openbaringen van de vier evangeliën, die 
verspreid over de vier windstreken zijn verzameld in de eenheid van de kerk. Het 
getal vier wordt geprezen als het getal dat stevigheid en stabiliteit biedt, vandaar 
dat de menigte van 4000 wordt gesterkt door de vier deugden die helpen 
weerstand te bieden [tegen zonden].97 
Haymo van Auxerre zet zijn interpretatie van de spijziging van de 4000 
helder uiteen: vier is een heilig getal, dat men bereikt na één, twee en drie. Eén 
verwijst natuurlijk naar God, twee naar het dubbele liefdesgebod en de twee 
testamenten, en drie naar de Drievuldigheid. Allegorisch geïnterpreteerd komen in 
het getal vier deze elementen samen: in de vier boeken van het evangelie staat 
hoe men in één God gelooft, en dat het dubbel liefdesgebod onderhouden moet 
worden, en hoe de Drievuldigheid beleden moet worden. Een mystieke 
interpretatie van de spijziging van de 4000 is dat wie spiritueel verzadigd wil 
worden, de vier hoofddeugden moet bezitten, want niets is nuttiger in het leven van 
de mens dan deze deugden (cf. Wijsh. 8,7).98 
Ook bij Heiric van Auxerre zijn de vier deugden een deelverklaring voor het 
aantal van de menigte van 4000, maar hij gaat anders te werk. Volgens hem wordt 
in de evangeliën de volmaaktheid van het getal vier volop aangetoond. In de 
historische interpretatie is vier het getal dat aan de evangeliën refereert, die over 
de vier windstreken verspreid zijn. Spiritueel verwijst het getal vier naar de 
volmaaktheid van diegene die volgens de voorschriften van de heilige evangeliën 
leeft, God devoot dient met goede werken, en dagelijks de doctrine van de vier 
evangeliën koestert, en zijn innerlijk gevoed en gesierd weet door de vier 
hoofddeugden.99 In de Quaestiones ad Thalassium van Maximus Confessor in de 
                                               
96
 Hrabanus Maurus, Expositio in Matthaeum 5, vers 15,38: ‘Neque in ipsa turba quinque millia 
hominum fuerunt, sicut illic, ubi carnales legem accipientes, id est, quinque carnis sensibus dediti 
significantur, propter quattuor animi virtutes, quibus in hac vita spiritaliter vivitur, prudentiam, 
temperantiam, fortitudinem, iustitiam, quarum prima est cognitio rerum appetendarum et fugiendarum; 
secunda refrenatio cupiditatis, ab his quae temporaliter delectant; tertia firmitas animi adversus ea quae 
temporaliter molesta sunt; quarta quae per caeteras omnes diffunditur dilectio Dei et proximi.’ (CCCM 
174, 454). 
97
 Paschasius Radbertus, Expositio in Matthaeo 7, vers 15,34: ‘Et per hunc plane numerum multitudo 
innumerabilium ex quattuor orbis partibus congregata figuratur ipsaque multitudo quattuor virtutibus ut 
subsistat solidatur.’ (CCCM 56A, 786). 
98
 Haymo Autissiodoriensis, Homiliae de tempore, homilia 119: ‘Sive recte, quia quattuor millia hominum 
a Domino refici audivimus, nos mystice docemur, ut si spiritaliter refici volumus, quattuor principales 
virtutes, prudentiam scilicet, temperantiam, fortitudinem atque iustitiam, quibus nihil est utilius in vita 
hominis [cf. Wijsh. 8,7], habeamus.’ (PL 118, 640). 
99
 Heiric Autissiodoriensis, Homiliae 2, pars aestiva, hom. 26 (CCCM 116B, 245). 
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vertaling van Johannes Scotus Eriugena wordt het getal 40.000 met de vier 
deugden geassocieerd.100 
Kortom, er zijn een aantal getalsallegorische motieven die verbonden 
worden met de vier deugden. De combinatie van drie en vier tot zeven of twaalf is 
daarbij de bekendste. De combinatie van vier en tien komt ook vaker voor, maar 
vooral als resultaat van het opdelen van getallen die te groot zijn om veel 
betekenis te hebben. De basis van de getalsallegorese is steeds dezelfde, maar 
per auteur kan de interpretatie verschillen: er worden elementen toegevoegd of 
weggelaten, andere details benadrukt, en nieuwe betekenissen tot stand gebracht. 
Drie wordt geassocieerd met de Drievuldigheid of met de drie theologale deugden, 
vier met de vier windstreken, evangelisten, elementen, deugden of een combinatie 
daarvan, die per auteur variëren kan. Vooral de verbinding van het getal drie met 
het getal vier levert zeer diverse interpretaties op, mede doordat die getallen zo rijk 
aan betekenis zijn.  
Met de verbinding tussen drie en vier wordt niet alleen aangegeven hoe 
wonderbaarlijk alle onderdelen van Gods schepping in elkaar grijpen, maar ook dat 
de gelovige zowel het geloof in de Drievuldigheid moet bezitten als de goede 
werken van de vier deugden moet verrichten. Via geloof en daad zal de gelovige 
uiteindelijk volmaakt worden, zoals drie en vier samen volmaakte getallen vormen. 
In de andere vormen van getalsexegese is de morele connotatie minder voor de 
hand liggend. Haymo en Heiric van Auxerre benadrukken wel beide het belang van 
de vier deugden voor het spirituele leven.  
 
Echter, niet alleen het getal vier heeft betekenis, ook de objecten waarvan het 
getal vier de hoeveelheid aangeeft, hebben een symbolische waarde. In de nu 
volgende paragrafen gaat het niet meer om het getal vier op zich, maar worden 
allerhande viertallen waarmee de vier deugden verbonden worden, nader bekeken. 
De motieven worden behandeld volgens hun frequentie, te beginnen met het 
motief dat, hoewel regelmatig, het minst voorkomt. 
 
 
5. De eerste vier leerlingen 
 
In een aantal werken worden de vier deugden gekoppeld aan de eerste vier 
leerlingen die Christus tot zich riep, namelijk Petrus, Andreas, Johannes en 
Jacobus. De vier deugden worden aan de leerlingen gekoppeld als deel van de 
verklaring van de namen van deze leerlingen. De etymologische verklaringen van 
de namen komen uit de patristische traditie, en geven tevens een eigenschap van 
de apostel in kwestie weer: de naam Simon betekent gehoorzaam (oboediens), 
Andreas mannelijk (virilis), Jacobus beheersend (subplantans) en Johannes 
                                               
100
 Maximus Confessor/Johannes Scotus Eriugena, Quaestiones ad Thalassium, 55: ‘Quattuor vero 
myriades sunt generalium virtutum quaternitas, cum quibus naturam tempus transcendens animus ad 
beatam impassibilitatis restituitur quietem.’ (CCSG 7, 488). 
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genade (gratia). De Latijnse vaders hebben de deugden nooit met de leerlingen 
verbonden, sommige vroegmiddeleeuwse commentatoren zetten deze stap wel. 
Als een datering in de zevende of achtste eeuw correct is, dan komt deze 
koppeling voor het eerst voor in de anonieme en wellicht Ierse Expositio evangelii 
secundum Marcum. Na een uiteenzetting van de betekenis van de namen van de 
leerlingen wordt elke apostel aan een van de vier deugden gekoppeld: men 
gehoorzaamt door prudentia, men handelt mannelijk door iustitia, door temperantia 
vertrapt men slangen (cf. Luc. 10,19), en door fortitudo wordt de genade Gods 
verworven.101 De vergelijkingen passen niet in de gebruikelijke omschrijvingen van 
de vier deugden in deze periode: de associatie van fortitudo met viriliteit en van 
iustitia met genade had meer voor de hand gelegen.  
In de vroege Middeleeuwen wordt de verbinding door verschillende 
auteurs gelegd, maar de deugden worden niet altijd aan dezelfde apostel 
gekoppeld; alleen de associatie van Petrus met prudentia is constant. Smaragdus 
van St. Mihiel geeft in Collectiones in epistulas et evangelia (ca. 830) de twee 
namen van Petrus elk een eigen betekenis: Simon betekent gehoorzaam, en 
Petrus erkent zijn zonden: wie gehoorzaam is, erkent zijn zonden met prudentia. In 
tegenstelling tot het Marcuscommentaar associeert Smaragdus Andreas met 
temperantia: hij werkt krachtig in het geloof, en kan dat vasthouden door 
temperantia. Jacobus krijgt in plaats van temperantia fortitudo toebedeeld: wie als 
Jacobus zijn lichamelijke zonden onderdrukt, doet dat met fortitudo. Smaragdus 
noemt Johannes niet bij naam, maar hij vermeldt wel dat de genade van God met 
de ware iustitia de geboden verwezenlijkt.102 
In zijn Expositio in Matthaeum koppelt Hrabanus de vier deugden aan 
dezelfde betekenissen van de namen van de leerlingen als Smaragdus, maar laat 
de leerlingen zelf buiten beschouwing. De vier betekenissen van de namen krijgen 
een morele duiding via de vier deugden. Hij die door prudentia zijn zonden 
overdenkt en de daarmee gepaard gaande gevaren voorziet, is ongetwijfeld 
gehoorzaam. Hij is ook in staat door Gods geboden de schade van alle verlangens 
uit te wissen en de straf voor zonden te vermijden. Hij die zich krachtig verzet 
tegen verleidingen via temperantia is virilis. Hij die met behulp van fortitudo zonden 
overwint met het schild van het geloof, is supplantator. En de gratia van God is van 
toepassing op diegenen die met iustitia de geboden vervolmaken en dat niet als 
hun eigen verdienste beschouwen.103  
                                               
101
 Expositio evangelii secundum Marcum, vers 1,17: ‘Simon oboediens, Andreas virilis, Iacobus 
subplantans, Iohannes gratia, in Latinum sonat. (…) Quae quattuor virtutes cardinales dicuntur: per 
prudentiam oboediamus; per iustitiam viriliter agimus; per temperantiam serpentes calcamus [Lc. 
10,19]; per fortitudinem gratiam Dei meremur.’ (CCSL 82, 16). 
102
 Smaragdus, Expositio libri comitis/Collectiones in epistulas et evangelia evangelium Matthaei 4: ‘Sive 
haec quattuor nomina pro quattuor principalibus intelligenda sunt virtutibus. Tunc enim unusquisque 
obediens est, cum prudentiam agnoscendi peccata habuerit. Tunc virilis est cum temperantiam 
sustinendi laborem apprehenderit. Tunc supplantator, cum fortitudinem vincendi vitia receperit. Tunc 
Dei gratia cum veram iustitiam implendi mandata invenerit.’ (PL 102, 511-512). Smaragdus geeft aan 
dat hij deze associatie heeft overgenomen van Fulgentius, maar ik ben er niet in geslaagd deze 
passage te achterhalen. 
103
 Hrabanus Maurus, Expositio in Matthaeum 2, vers 4,22: ‘Et maxime tunc ea veraciter possidet, si in 
IIII virtutibus illa ostendere studuerit. Tunc sine dubio unusquisque oboediens est, cum per prudentiam 
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Otfrid van Weissenburg (ca. 800-na 870) was in Fulda monnik onder 
Hrabanus en staat vooral bekend als de auteur van een berijmde, oudhoogduitse 
versie van het Matteüsevangelie (863-871) – hij is de eerste Duitse volkstalige 
dichter wiens naam bekend is. In Otfrids Latijnse Glossae in Mattheum overdenkt 
Petrus zijn zonden door prudentia, weerstaat Andreas met behulp van temperantia 
verleidingen, overwint Jacobus dank zij fortitudo zonden, en is Johannes door 
iustitia in staat volgens de geboden te leven en daardoor niets aan zichzelf te 
geven, en alles aan God.104 Dezelfde passage is ook te vinden in een aan Beda 
toegeschreven Matteüscommentaar uit de negende eeuw,105 dat wellicht op 
Hrabanus gebaseerd is.106 
Walafridus Strabo neemt voor de associatie van de vier deugden met de 
eerste vier leerlingen niet de interpretatie van zijn leermeester Hrabanus over, 
maar die uit het anonieme en moeilijk te dateren (zevende of achtste eeuw?) 
Marcuscommentaar, want niet alleen koppelt hij dezelfde deugd aan de 
afzonderlijke apostel, maar hij kopieert ook de associatie van temperantia met het 
vertrappen van slangen. Daarbij kort hij de uitleg wel op de hem kenmerkende 
                                                                                                                       
agnoscit peccata, et periculum sibi imminere praevidet propter illa, ut per mandatorum Dei obedientiam 
omnium delictorum deleat noxam, et poenarum evadat iniuriam. Tunc quoque virilis, cum per 
temperantiam sustinet tentationes, et contra impetum libidinum non enerviter persistit. Tunc ergo 
supplantator non ficte vocatur, cum per fortitudinem vincit vitia, et scuto fidei ignea tela nequissimi certat 
exstinguere, et tunc convenienter gratia Dei nominari potest, cum per iustitiam Creatoris sui impleverit 
mandata, et tamen haec implens nihil sibi tribuerit, dicens cum Apostolo: Non autem laboravi, sed gratia 
Dei mecum [I Kor 15, 10].’ (CCCM 174, 116). 
104
 Otfridus Wizanburgensis, Glossae in Matthaeum, 4, 22: ‘Moraliter autem IIII nomina in se 
unusquisque fidelis potest habere, si illa in IIII virtutibus studuerit ostendere: est Simon Petrus, cum 
agnoscit per prudentiam peccata et his deletis per oboedientiam mandatorum Dei fortem poenarum 
evadit iniuriam; Andreas vero, cum viriliter per temperantiam sustinet temptationes; Iacob autem non 
ficte vocatur, qui subplantando per fortitudinem vitia vincit; et convenienter Iohannes, id est gratia Dei, 
nominari potest, cum per iustitiam Creatoris mandata impleverit et tamen nihil sibi inde tribuerit, sed 
Deo.’ (CCCM 200, 83-84). 
105
 Pseudo-Beda, In Matthaei evangelium expositio 1, 4: ‘Illi autem, statim relictis retibus et patre, secuti 
sunt eum [Mt. 4,22]. Isti quattuor discipuli duos significant populos, de amore et sollicitudinibus huius 
saeculi ad spiritale studium per gratiam Dei vocatos; nam Petrus et Iacobus significant Iudaeos fideles, 
cognoscentes Dominum, supplantantesque vitia: Andreas vero et Ioannes significant gentes, viriliter 
credentes in Christum, et gratia Dei salvatos; duae namque naves duas ecclesias ex circumcisione et 
praeputio significant vocatas: retia, praedicationem evangelii; mare quoque, mundum; pisces, homines 
voluptatibus mundi submersos, et carnali sapientia deditos; portus, finem praesentis vitae. Zebedaeus 
interpretatur fluens, et significat labentium rerum instabilitatem. Moraliter autem quattuor nomina in se 
unusquisque fidelis potest habere, si illa in quattuor virtutibus studuerit ostendere: est Simon Petrus, 
cum agnoscit per prudentiam peccata, et his deletis per mandatorum Dei fortem obedientiam, 
poenarum evadit iniuriam; Andreas vero, cum viriliter per temperantiam sustinet tentationes; Iacob 
autem non ficte vocatur, qui supplantando per fortitudinem vitia vincit: et convenienter Ioannes, id est 
gratia Dei, nominari potest, cum per iustitiam Creatoris mandata impleverit, et tamen sibi inde nihil 
tribuerit, sed Deo.’ (PL 92, 022-023). Hetzelfde fragment staat ook in PL 95: Auctor incertus, Homilia IV: 
‘Moraliter quoque quattuor nomina ista in se unusquisque fidelium valet recognoscere, si illorum 
interpretationes in quattuor principalibus virtutibus studuerit observare. Est enim unusquisque fidelis 
Simon Petrus, cum per prudentiam agnoscit propria peccata, et, his deletis, mandatis divinis fortem 
exhibet obedientiam. Est Andreas, cum viriliter per temperantiam sustinet tentationes sibi illatas. 
Iacobus quoque non indebite dicitur, si per fortitudinem vitia supplantare probatur. Convenienter etiam 
Ioannes nominari potest, si per iustitiam mandata Creatoris adimplens, nil sibi deputat, sed cuncta 
bonorum omnium largitori assignat.’ (PL 95, 1460). 
106
 Michael Gorman, ‘The oldest epitome of Augustine's Tractatus in Evangelium Ioannis and 
Commentaries on the Gospel of John in the Early Middle Ages’ in: Revue des études augustiniennes 43 
(1997) 79, noot 65. 
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wijze in. Bij Walafridus betekent Simon dus gehoorzaam, Andreas krachtig, 
Jacobus onderdrukkend en Johannes genade. Daardoor gehoorzaamt men door 
prudentia, handelt men krachtig door iustitia, vertrapt men slangen door 
temperantia, en verdient men Gods genade door fortitudo.107 
Haymo van Auxerre verbindt de vier deugden eveneens met de vier eerste 
leerlingen, maar hij gaat anders te werk dan zijn voorgangers. Hij associeert de 
eerste vier leerlingen met de vier evangeliën, de vier tijdperken, de vier elementen, 
de vier paradijsrivieren, en de vier deugden. Deze deugden verwijzen niet alleen 
qua aantal, maar ook qua inhoud naar de eerste vier leerlingen, aldus Haymo, die 
elke associatie ondersteunt met passende bijbelcitaten. Prudentia hoort bij Petrus 
(agnoscens), want de voornaamste taak van deze deugd is de erkenning van God; 
Petrus erkende immers als eerste dat Christus de Zoon van God was. Alleen de 
dwaze zegt dat God er niet is, terwijl de bezonnene God erkent.108 Andreas (virilis) 
symboliseert fortitudo (niet iustitia zoals in het Marcuscommentaar en evenmin 
temperantia zoals bij Smaragdus), want hij hield het geloof zo krachtig vast dat hij 
het kruis waaraan hij zou sterven, met vreugde begroette als de poort tot zijn 
verlossing.109 Jacobus (subplantans) verwijst naar iustitia, waarmee Haymo afwijkt 
van de associatie van Jacobus met temperantia of fortitudo. De onderbouwing is 
dan ook van Haymo zelf. Het is Jacobus die onrecht onderdrukt en leert het recht 
te beminnen.110 En Johannes (gratia) staat voor temperantia, want waar de genade 
is, is ook temperantia, die ook wel discretio, de moeder van alle deugden, 
genoemd wordt.111 De mens kan niet bezonnen, dapper en gematigd zijn als hij dit 
niet door de goddelijke genade aanneemt. De oorsprong van de deugden ligt 
daarmee bij God. Daarna creëert Haymo een directe relatie tussen de leerlingen 
en moraliteit: hij stelt dat toen Jezus de eerste leerlingen tot zich riep, hij door hun 
aantal duidelijk maakte, dat zij die zijn discipelen willen zijn, ook de vier deugden 
moeten bezitten.112 Christus' ware volgelingen moeten erkennend zijn als Petrus, 
die het goede herkende en verleden, heden en toekomst voorzag. Zij moeten 
krachtig zijn als Andreas, die het goede herkende en daaraan vasthield door 
                                               
107
 Walafridus Strabo, Evangelium secundum Marcum, vers 1,16: ‘Simon, obediens; Andraeas, virilis; 
Iacobus, supplantator; Ioannes, gratia. His nominibus, etc., usque ad per prudentiam obedimus, per 
iustitiam viriliter agimus, per temperantiam serpentes calcamus, per fortitudinem Dei gratiam meremur.’ 
(PL 114, 182). 
108
 Haymo Autissiodoriensis, Homiliae (Homilia prima. In dei celebri sancti Andreae apostoli): ‘Petrus 
enim, qui a quibusdam agnoscens interpretatur, prudentiam significat: cuius virtutis prima pars est, 
Deum eiusque voluntatem cognoscere: quia sicut insipiens est, qui dicit in corde suo, non est Deus, ita 
prudens, qui cognoscit Deum.’ (PL 118, 754). 
109
 ibidem: ‘Andreas, qui virilis interpretatur, fortitudinem significat.(…) quia in fide recta usque ad 
passionem viriliter perseveravit in tantum, ut etiam cum duceretur ad crucifigendum, videns crucem, 
cum gaudio diceret: Salve, crux pretiosa, quae in corpore Christi dedicata es, et ex membris eius 
tanquam margaritis ornata es, gaudens et exsultans venio ad te, ut suscipias me ab hominibus (…).’ 
(PL 118, 754). 
110
 ibidem: ‘Per Iacobum, qui interpretatur supplantator, iustitia designatur, quae iniquitatem supplantare 
et aequitatem novit diligere.’ (PL 118, 754). 
111
 ibidem: ‘Ioannes qui interpretatur gratia Dei, vel in quo est gratia, temperantiam designat, quae alio 
nomine discretio vocatur, et est mater omnium virtutum.’ (PL 118, 754). 
112
 ibidem: ‘Ut enim homo prudens, fortis et temperatus sit, non a se habet, sed per divinam gratiam 
accipit. Cum ergo Dominus in prima sua vocatione quattuor discipulos suos elegit, in ipso numero nobis 
innotuit, quia si eius discipuli esse volumus, has quattuor virtutes habere debemus.’ (PL 118, 755). 
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fortitudo. Ook dienen ze zoals Jacobus door hun zonden te onderdrukken in alle 
daden aan iustitia vast te houden. En dan zullen ze de genade van God bereiken 
zoals Johannes. Haymo spreekt de wens uit dat de gelovigen de discretio mogen 
hebben het goede van het kwade te onderscheiden, aan het goede vast te houden 
en het kwade na te laten. Dan bezitten zij het viervoudige gelaat van de cherubijn 
uit Ezechiël, dat verwijst naar de vier evangelisten. Het gelaat van mens bezitten zij 
via prudentia, het leeuwengelaat door fortitudo, het stierengelaat door iustitia en 
het gelaat van de adelaar door temperantia.113 Met deze laatste associatie, die van 
hemzelf is, toont Haymo hoe wonderbaarlijk de bijbel vooruitwijst en terugverwijst. 
Hij is daarmee de enige die via het motief van de vier leerlingen het belang van de 
vier deugden voor de gelovige benadrukt. Deze passage vormt een goed 
voorbeeld van Haymo’s methodische stijl, die meer is dan een aaneenschakeling 
van diverse interpretaties: hij weeft de autoriteiten en zijn eigen verklaringen tot 
een samenhangend geheel.114 
Heiric van Auxerre laat Haymo’s uiteenzetting voor wat ze is en keert voor 
de koppeling van de eerste vier leerlingen aan de vier deugden terug naar 
Smaragdus en Hrabanus, en verrijkt hun interpretaties met eigen observaties. 
Heiric stelt dat de allegorische verklaring van de vier leerlingen als volgt is: Petrus 
wordt geïnterpreteerd als gehoorzaam en erkennend, Jacobus als onderdrukkend, 
Andreas als krachtig en Johannes wordt in verband gebracht met de genade Gods. 
In de morele interpretatie van de namen van de leerlingen wordt Petrus verbonden 
met prudentia, omdat hij zijn zonden erkent en gehoorzaam de geboden opvolgt. 
Andreas weerstaat verleidingen krachtig met behulp van temperantia, en Jacobus 
tracht met fortitudo de zonden te onderdrukken. Johannes ten slotte, voltooit de 
geboden van de Schepper; met iustitia wijst hij zichzelf niets toe maar is vrijgevig 
voor iedereen.115 In deze associatie ziet Heiric iustitia als de sociale deugd, die 
zorg draagt voor de medemens. Dit is een gebruikelijke invulling van iustitia, maar 
is in deze reeks associaties van de vier deugden met de eerste vier leerlingen nog 
niet eerder voorgekomen. Hiermee wordt duidelijk dat Heiric zich niet tot één bron 
beperkt; hij combineert de visie op de vier deugden van zijn voorgangers met 
gegevens die hij van elders heeft, zoals de invulling van iustitia als sociale deugd.  
De eerste vier leerlingen worden ook aan de vier deugden gekoppeld in 
een ongepubliceerd Matteüscommentaar, dat aan Remigius van Auxerre 
                                               
113
 ibidem: ‘Ut simus Petrus, bonum agnoscendo, ut videamus praeterita, praesentia et futura (…). 
Andreas, viriliter, quod bonum cognoscimus, per fortitudinem tenendo, (…). Iacobus, vitia cum iustitia 
supplantando, ut in omnibus actibus iustitiam teneamus (…). Ioannes gratiam Dei adipiscendo. Et cum 
ipso discretionem habeamus, ut inter bonum malumque discernentes, bonum teneamus et malum 
relinquamus (…). Quod cum fuerimus, habebimus in quadriga cherubim faciem hominis per prudentiam, 
leonis per fortitudinem, vituli per iustitiam, aquilae per discretionem.’ (PL 118, 755). 
114
 Zie Contreni, ‘Haimo of Auxerre’s Commentary’, 229-231. 
115
 Heiric Autissiodoriensis, Homiliae 2, pars aestiva, hom. 46: ‘Moraliter quoque quattuor nomina ista in 
se unusquisque fidelium valet recognoscere, si illorum interpretationes in quattuor principalibus 
virtutibus studuerit observare. Est enim unusquisque fidelis Simon Petrus, cum per prudentiam agnoscit 
propria peccata, et his deletis mandatis divinis fortem exhibet oboedientiam. Est Andreas, cum viriliter 
per temperantiam sustinet temptationes sibi illatas. Iacobus quoque non indebite supplantator dicitur, si 
per fortitudinem vitia supplantare probatur. Convenienter etiam Iohannes nominari potest, si per 
iustitiam mandata creatoris adimplens, nil sibi deputat sed cuncta bonorum omnium largitori assignat.’ 
(CCCM 116B, 450). 
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toegeschreven is, maar waarschijnlijk Noord-Italiaans is, geschreven in de 
negende of de tiende eeuw.116 Petrus Tax beredeneert op grond van de stijl dat dit 
Matteüscommentaar niet van Remigius kan zijn. Ook is dit bijbelcommentaar veel 
afhankelijker van eerdere exegese dan gebruikelijk bij Remigius, die zich in zijn 
authentieke werken vrij zeker van zijn eigen interpretaties toont. Als voorbeeld van 
de onremigiaanse redeneringen in dit werk noemt Tax de vermelding van de vier 
deugden in het Matteüscommentaar, waarvan hij alleen prudentia omschrijft. 
Prudentia wordt er als volgt gedefinieerd: prudentia est divinarum et humanarum-
que rerum cognitio. Per hac cognoscimus quid sit agendum, quidve vitandum. 
Volgens Tax is de eerste helft van deze definitie echter de standaarddefinitie van 
philosophia (uit Isidorus’ Etymologiae), niet van prudentia. ‘Wouldn’t magister 
Remigius know the right definition’, vraagt Tax retorisch. Tax contrasteert deze 
volgens hem pseudo-remigiaanse prudentia-definitie met die in het zeker 
authentieke commentaar van Remigius op Martianus Capella’s De nuptiis 
Philologiae et Mercurii.117 Daarin wordt prudentia ‘correctly and with a nice twist’, 
aldus Tax, gedefinieerd als: ‘virtus quae discernit a virtutibus vitia’118 Echter, beide 
                                               
116
 Colette Jeudy, ‘L’oeuvre de Remi d’Auxerre. État de la question’ in: Iogna-Prat, Jeudy, Lobrichon, 
L’école carolingienne d’Auxerre, 377-378 ; en Petrus W. Tax, ‘Remigius of Auxerre’s Psalm 
Commentary and the Matthew Commentary attributed to Him. Questions of Authenticity’ in: idem, 417-
422  
117
 Remigius Autissiodoriensis, Commentum in Martianum Capellam 1, 7, 18: ‘Per fasceam vero 
pectoralem quadriformis virtus accipitur, prudentia videlicet, temperantia, fortitudo, et iustitia, qua 
pectus, id est mens ubi est sedes sapientiae, ab omni vitiorum deformitate munitur.’ (ed. Cora Lutz, 
Remigii Autissiodoriensis Commentum in Martianum Capellam libri I-II (Leiden 1962) 78); ibidem 1, 8, 
21: ‘Est autem virtus habitus quidam animi qui in quattuor dividitur: prudentiam, temperantiam, 
fortitudinem, et iustitiam.’ (ed. Lutz, Remigii Commentum I-II, 81); ibidem 2, 57, 10: 'Est autem prudentia 
quae Grece phronesis dicitur, virtus quae docet quid sequendum quidve sit necessaria discretione 
fugiendum. (...) iustitia, quae Grece dycheia vocatur, est unicuique propria distribuere, Deum plus quam 
se, proximum tamquam se, diligere. (...) Est autem temperantia, quae Grece sophrosini dicitur, virtus 
qua moderate et temperate etiam licitis rebus utimur. (...) dicit quia duobus modis fit fortitudo, animo et 
corpore videlicet, vel cum tollerandis adversis animus praeparatur, vel cum subeundis laboribus robur 
corporis aptatur. (...) Est autem fortitudo, quae Grece andreia sive ychis dicitur, unde et ychyros fortis, 
qua omnia adversa vel superantur vel tolerantur, nec solum necessaria est in adversis sed etiam multo 
magis in prosperis: in adversis ne deiciamur, in prosperis ne extollamur.' (ed. Lutz, Remigii Commentum 
I-II, 170-171); ibidem 7, 369, 21: ‘Quattuor vitia sunt contraria quattuor virtutibus. Quattuorque virtutes 
prudentia, temperantia, fortitudo, atque iustitia.’ (ed. Cora Lutz, Remigii Autissiodoriensis Commentum 
in Martianum Capellam libri III-IX (Leiden 1965) 187). Daarnaast schreef Remigius net als Eriugena (zie 
noot 149 van dit hoofdstuk) een commentaar op De consolatione philosophia van Boëthius. Hij voegt de 
vier deugden op dezelfde plek in als Eriugena: ‘Nam virtutes philosophi medias esse dixerunt et inter 
plus minusue esse locatas. Verbi gratia quattuor (sunt) virtutes principes virtutes, iustitia fortitudo 
prudentia temperantia. Et iustitia inter pleonexiam et m[e]ionexiam collocata est; fortitudo inter 
timiditatem et audaciam; prudentia inter calliditatem et hebitudinem; temperantia inter luxuriam 
enervatorum et insensibilitatem pecudum.’ (Remigius Autissiodoriensis, Expositio in libro Boetii De 
consolatione philosphiae 4 pr. 7 (p. 118, l. 47): ed. H.F. Stewart, ‘A Commentary by Remigius 
Autissiodoriensis on the De consolatione philosophiae of Boethius’ in: The Journal of Theological 
Studies 17 (1915) 39). Zie voor de manuscripttraditie onder meer: Paul E. Szarmach, ‘ Alfred’s Boethius 
and the Four Cardinal Virtues’ in: Jane Roberts and Janet L. Nelson (eds.) Alfred the Wise. Studies in 
honour of Janet Bately on the occasion of het sixty-fifth birthday (Cambridge 1997) 223-225; Diane K. 
Bolton, ‘Remigian Commentaries on the Consolation of Philosophy and their Sources in: Traditio 33 
(1977) 381-402; en idem, ‘The Study of the ‘Consolation of Philosophy’ in Anglo-Saxon England’ in: 
Archives d’Histoire Doctrinale et Littéraire du Moyen Age 44 (1944/1978) 33-78, met name 51-60. 
118
 Zie noot 117. De prudentia die Tax hier bedoelt staat zonder de andere drie kardinale deugden 
vermeld. In de passage waarin prudentia voorkomt in gezelschap van de andere drie deugden wordt de 
deugd als volgt omschreven: 'Est autem PRUDENTIA quae Grece phronesis dicitur, virtus quae docet 
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definities van prudentia komen voor, de tweede is niet ‘correcter’ dan de eerste, en 
het is mogelijk dat Remigius beide definities kende.119 Ook andere auteurs, zoals 
Hrabanus, hanteren verschillende definities van prudentia. Hoewel de meeste 
argumenten van Tax plausibel lijken, zij het soms wat te retorisch geformuleerd, 
bewijst deze ‘afwijkende’ definitie van prudentia op zichzelf niet dat dit 
Matteüscommentaar niet van Remigius kan zijn. 
In de anonieme (achtste-eeuwse?) Expositio quattuor evangeliorum 
worden de eerste vier leerlingen ook gekoppeld aan de vier deugden, maar op een 
andere wijze, die verder geen navolging ondervond. De eerste vier leerlingen 
komen twee aan twee tot Christus als hij hen roept, en daarmee treden ze de kerk 
binnen, zoals de dieren twee aan twee Noachs ark binnenkwamen. Deze dieren 
die twee aan twee kwamen, verwijzen naar de vier deugden iustitia, prudentia, 
fortitudo en temperantia.120 
De associatie van de vier deugden met de vier eerste leerlingen Petrus, 
Andreas, Jacobus en Johannes is één van de weinige thema’s die niet via 
Gregorius en Beda onderdeel is geworden van de traditie van de vier deugden. Het 
thema van de eerste vier leerlingen en de verbinding met de vier deugden wordt 
per auteur veranderd en opnieuw geïnterpreteerd. Er is, zeker in de negende 
eeuw, geen sprake van slaafs kopiëren, zoals de visies van Haymo en Heiric 
aantonen. Daarnaast baseren de auteurs zich evenmin allemaal op dezelfde 
voorgangers. Vooral het geval van Walafridus Strabo is frappant: in plaats van zijn 
leermeester Hrabanus neemt hij het anonieme Marcuscommentaar als leidraad.  
 
 
6. De vier dragers van de lamme 
 
Ambrosius is de eerste die de vier deugden verbindt met de vier dragers van de 
lamme uit het evangelie (Luc. 5,18-20/Marc. 2,2-5). Hij ziet de lamme als de 
heilige, die ondersteund wordt door de vier deugden (8, 40).121 Beda neemt de 
associatie van Ambrosius over in zijn eigen Lucascommentaar (2, [vers] 5,18), en 
deze passage wordt gedurende de vroege Middeleeuwen het meest geciteerd. 
                                                                                                                       
quid sequendum quidve sit necessaria discretione fugiendum.’ Zie Commentum in Martianum Capellam 
2, 57, 10, ed. Lutz, Remigii Commentum, 171-172. 
119
 In brief 307 (801-804) omschrijft Alcuinus sapientia als volgt: ‘Sapientia est, ut philosophi definierunt, 
divinarum humanarumque rerum scientia.’ (MGH Ep. Karolini Aevi II, 466). De definite van Hrabanus 
Maurus lijkt ook op die van Remigius: ‘Est ergo prudentia sive sapientia rerum divinarum sive 
humanarum, in quantum homini conceditur, scientia. Per hanc intelligimus quid cavendum, quidve 
faciendum nobis sit.’ (Hrabanus Maurus, De anima 7; PL 110, 1116). Variaties daarop zijn te vinden in 
Alcuinus, De rhetorica 44 ‘K. Quae est prudentia? A. Rerum et naturarum scientia.’ (Halm, Rhetores, 
548) en in Alcuinus, De anima, 3: ‘(…) prudentia, qua agenda vel non agenda discernit (…)’ (PL 101, 
640); Ook Halitgar van Kamerijk kent een dergelijke definitie: ‘Prudentia est rerum divinarum 
humanarumque, prout homini datum est, scientia.’ (Halitgarius Cameracensis, Liber poenitentialis 2, 7; 
PL 105, 674). 
120
 Expositio quattuor evangeliorum, secundum Mattheum: ‘(…) Nunc bini et bini mittuntur in ecclesiam, 
sicut in arca Noe bini et bina animalia, quattuor virtutes significant; iustitia, prudentia, fortitudo, 
temperantia.’ (PL 30, 543 = PL 114, 871). 
121
 Ambrosius koppelt in zijn Lucascommentaar de vier deugden aan de dragers van de lamme naar 
aanleiding van Luc. 5,18-20 (Expositio evangelii secundum Lucam 8, 40). 
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Smaragdus van St. Mihiel volgt deze interpretatie van Beda trouw.122 Hetzelfde 
doet Hrabanus, die in preek 68 en in zijn Matteüscommentaar de passage uit 
Beda’s Lucascommentaar citeert waarbij het getal vier van de vier dragers van de 
lamme wordt verbonden met de vier evangeliën en de vier deugden.123 Ook 
Walafridus Strabo volgt deze reeds gebaande wegen. In zijn Marcuscommentaar 
symboliseren de vier dragers van de lamme de vier deugden, en niets is nuttiger in 
het leven van de mens dan deze deugd.124 
Haymo van Auxerre gebruikt het motief van de vier dragers van de lamme 
om de onderlinge verbondenheid van de deugden ter sprake te brengen. Daarbij 
baseert hij zich ook op Beda: de vier dragers van de lamme zijn de vier deugden, 
waarover in het boek Wijsheid [8,7] de lof gezongen wordt, en die ook onder de 
namen prudentia, temperantia, fortitudo en iustitia bekend staan.125 Zoals er vier 
dragers waren die de lamme tot Christus brachten, zo moeten mensen die hun ziel 
tot God willen verheffen, de vier deugden bezitten.126 In het Matteüscommentaar 
van Paschasius Radbertus wordt vermeld dat  de vier dragers verwijzen naar de 
algemene deugden, waarvan we weten dat er vier zijn, aldus Radbertus: prudentia, 
iustitia, fortitudo en temperantia, die de ziel tot God voeren.127  
Beda (In Lucam 2, [vers] 5,18) of de overname daarvan door Hrabanus 
vormt eveneens de basis voor de benadering van Heiric van Auxerre. Volgens hem 
staat de lamme voor de ongelukkige, zondige ziel, en is de genezen lamme de ziel 
die naar God wil terugkeren. Zoals de lamme dragers nodig had om hem tot 
Christus te brengen, zo heeft ook de geest dragers nodig, en wel in vorm van 
goede leermeesters. Deze vier leermeesters zijn de vier evangelieboeken, die het 
fundament van de christelijke leer vormen, of de vier deugden, waaruit de 
gezondheid van de geest bestaat. Deze deugden worden ook wel sobrietas, 
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 Smaragdus, Expositio libri comitis/Collectiones in epistulas et evangelia evangelium Matthaei 9 (PL 
102, 483). 
123
 Hrabanus Maurus, Expositio in Matthaeum 3, vers 9,2: ‘Qui bene (Marco narrante) quattuor fuisse 
reperiuntur, sive quia quattuor evangelii libris omnis praedicantium virtus, omnis sermo firmatur, seu 
quia quattuor sunt virtutes quibus ad promerendam sospitatem fiducia mentis erigitur. De quibus in 
aeternae sapientiae laude dicitur: Sobrietatem enim et sapientiam docet, et iustitiam, et virtutem, quibus 
utilius nihil est in vita hominibus [Wijsh. 8,7]; quas nonnulli, versis nominibus, prudentiam, fortitudinem, 
temperantiam et iustitiam appellant.’ (CCCM 174, 256); = ibidem, Homilia 68, feria 6 (PL 110, 275).  
124
 Walafridus Strabo, Evangelium secundum Marcum, vers 2,3: ‘A quattuor portabatur. (BEDA.) Quia 
quattuor virtutibus ad Dominum fiducia mentis erigitur. De quibus dicitur in libro Sapientiae: Sobrietatem 
et sapientiam docet, et scientiam et virtutem [Wijsh. 8,7], quas alii prudentiam, fortitudinem, 
temperantiam et iustitiam nuncupant.’ (PL 114, 185). Ook in zijn Lucascommentaar volgt Walafridus 
naar eigen zeggen de interpretatie van Beda [In Lucam 2, [vers] 5,18] van de dragers van de lamme, 
wat hij als volgt aangeeft: ‘Haec curatio paralytici significat salvationem animae suspirantis ad Deum, 
etc., usque ad quae sunt prudentia, fortitudo, temperantia, iustitia.’ (Walafridus Strabo, Evangelium 
secundum Lucam, vers 5,20, PL 114, 271). 
125
 Haymo Autissiodoriensis, Homiliae de tempore 134: ‘(…) quattuor sunt principales virtutes, de quibus 
in aeternae sapientiae laude canitur, sobrietas et sapientia, iustitia et virtus: quas nonnulli versis 
nominibus, prudentiam, temperantiam, fortitudinem et iustitiam appellant, quibus, ut ait Scriptura, nihil 
est utilius in vita hominis.’ (PL 118, 713). 
126
 ibidem 134: ‘Et quia has quattuor virtutos [sic] habere debet, qui suam ac alterius animam Deo 
offerre vult, recte hi, qui paralyticum Domino ad sanandum obtulerunt, quattuor fuisse narrantur.’ (PL 
118, 713). 
127
 Paschasius Radbertus, In Mattheum 5, vers 9,2: ‘Quattuor autem virtutes scimus generales esse 
prudentiam scilicet iustitiam et fortitudinem ac temperantiam quibus subuecta anima defertur ante 
Saluatorem ita tamen si ex fide man[e]ant.’ (CCCM 56A, 511). 
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sapientia, fortitudo en iustitia genoemd, en niets is nuttiger in het leven van de 
mens dan deze deugden.128 Heiric sluit af met een passage van hemzelf: wie 
doordrenkt is van de doctrine van het evangelie en ondersteund wordt door de vier 
deugden, zal van God een ongeschonden welzijn verkrijgen.  
De wellicht achtste-eeuwse Expositio quattuor evangeliorum vormt daarop 
een uitzondering: de door Christus genezen lamme vertegenwoordigt de 
mensheid, en vier dragers van de lamme symboliseren de vier elementen waaruit 
de mens bestaat, of de vier evangeliën, of de vier deugden.129 
 Voor het motief van de dragers van de lamme wordt met name Beda’s 
interpretatie nagevolgd, die het motief van Ambrosius overnam. Deze kerkvader 
wordt niet rechtstreeks gerecipieerd, en de afwijkende benadering van Expositio 
quattuor evangeliorum blijft een uitzondering. Daarmee verlopen de receptielijnen 
langs de gebruikelijke weg: een door Beda bewerkt patristisch motief vormt de 
basis van de Karolingische interpretaties. Tegelijkertijd gaat elke auteur met dit 
motief op de voor hem typische wijze te werk: Hrabanus kopieert Beda, Walafridus 
Strabo neemt het motief van Beda-Hrabanus over en kort het verder in, Haymo en 
Heiric van Auxerre gebruiken Beda weliswaar als fundament maar voegen eigen 
inzichten toe. En hoewel amper geëxpliciteerd bevat deze interpretatie van de 
dragers van de lamme een morele aansporing: de mens heeft de deugden nodig 
om tot God te komen. 
 
 
7. De vier paradijsrivieren 
 
In sommige motieven die in het bovenstaande behandeld werden, zijn de vier 
paradijsrivieren al eens genoemd. In deze paragraaf wordt nader op dit motief 
ingegaan. Zowel Ambrosius als Augustinus vergelijken de vier paradijsrivieren 
uitvoerig met de vier deugden, maar desondanks komt deze de vergelijking tot het 
eind van de achtste eeuw betrekkelijk weinig voor. Pomerius noemt de 
paradijsrivieren even en ook Gregorius is kort van stof: zoals de paradijsrivieren de 
aarde van water voorzien, zo bevloeien de vier deugden het menselijke hart. 
Isidorus noemt de paradijsrivieren eenmaal in verband met de vier deugden en 
Beda noemt de associatie in het geheel niet.  
In Quaestiones vel glosae in evangelio nomine (een anoniem werk, 
wellicht uit de achtste eeuw) worden de zowel de vier deugden als de 
paradijsrivieren genoemd, maar een onderlinge verbinding tussen beide komt niet 
tot stand. Beide viertallen zijn daar onderdeel van een lange reeks andere 
                                               
128
 Heiric Autissiodoriensis, Homiliae 2, pars aestiva, hom. 40: ‘Qui bene – ut Marcus ostendit – quattuor 
fuisse reperiuntur, propter quattuor videlicet libros evangeliorum quibus constat fundamentum totius 
doctrinae, sive propter quattuor principales virtutes quibus sanitas uniuscuiusque animae constat, 
prudentiam scilicet, fortitudinem, temperantiam atque iustitiam, quae ab aliis nominantur sobrietas, 
sapientia, fortitudo atque iustitia, quibus utilius nichil est in vita humana.’ (CCCM 116B, 392). 
129
 Expositio quattuor evangeliorum, secundum Mattheum: ‘(…) aut in quattuor virtutes animae, id est 
fortitudo; iustitia, prudentia et temperantia; fortitudo est pugnare contra vitia, iustitia est diligere Deum ex 
toto corde et proximum sicut seipsum, prudentia est providere futura, temperantia est omni irae, 
imponere modum [PL 114: motum].’ (PL 30, 561 = PL 114, 889). 
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viertallen die de heiligheid van het viertal van de evangeliën moeten bevestigen. 
Vandaar dat dit werk aan bod komt in de volgende paragraaf over de evangelisten. 
De vier deugden worden ook genoemd in Pauca problesmata (ca. 750), een werk 
uit de Ierse exegesetraditie dat bekend staat als das Bibelwerk of the Reference 
Bible. Daarvan bestaan verschillende versies en in een kortere versie wordt in de 
proloog vermeld dat er vier paradijsrivieren zijn en dat deze verwijzen naar de vier 
deugden.130  
Pas met Alcuinus wordt de vergelijking met de paradijsrivieren vaker 
gemaakt. Alcuinus’ enthousiasme voor dit motief lijkt vooral voort te komen uit het 
beeld dat uit de ene bron in het paradijs vier rivieren vloeien. Hij combineert dat 
beeld met de metafoor van de paradijsrivieren van Gregorius. Zo komen in brief 81 
(793-796) van Alcuinus de vier evangeliën voort uit één bron, Christus. Ze 
omvloeien het hart en daardoor komen de deugdenbloemen tot bloei. Andere 
auteurs associëren de vier deugden met de paradijsrivieren, maar Alcuinus 
preciseert hier de verhouding tussen de paradijsrivieren en de vier deugden: de 
paradijsrivieren verwijzen niet alleen naar de vier deugden, door de stromen van 
de paradijsrivieren komen de deugden tot bloei. Daarmee liggen de 
paradijsrivieren ten grondslag aan het ontstaan van het deugdenviertal. Alcuinus 
vervolgt: er zijn vier elementen waaruit de macrokosmos is opgebouwd, en er zijn 
vier deugden die de mens, de microkosmos, sieren.131 In brief 19 (793) lijkt in het 
motief van de paradijsrivieren zelfs een flauwe echo van De moribus (1, 15, 25) 
van Augustinus te weerklinken, als Alcuinus beweert dat zoals de paradijsstroom 
zich in vier delen splitst en zo in alle richtingen van de aarde stroomt, de caritas de 
ziel laat ontkiemen in de bloemen van de deugden, in vier stromen van liefde.132 In 
brief 139 (ca. 796) is het de paradijsstroom van de vier deugden die de kerk 
bevloeit.133  
In tegenstelling tot Alcuinus volgt zijn tijdgenoot Wigbod (Wicbodus) 
postpatristische interpretaties nauwgezet. In zijn vroege Explanatio sex dierum 
citeert Wigbod een passage uit Isidorus’ Quaestiones in vetus testamentum (In 
Genesim 1, 17). De geestelijke rust na zeven dagen van arbeid zal bij de mens een 
spiritueel paradijs tot stand brengen, dat verwijst naar de vita beata, waar de bron 
                                               
130
 Pauca problesmata de enigmatibus ex tomis canonicum textus brevior: ‘Interrogatio: Quanti flumina 
sunt paradisi? IIII-or: Fison, Gion, Tygris et Eufrates; ipsi IIII-or virtutes significant: id est, prudencia<m> 
et fortitudinem, temperantiam et iusticiam.’ (CCCM 173, 219). Volgens de redacteur van de CCCM-
editie, G. MacGinty, is het werk ca. 750 geschreven, en zijn er goede redenen aan te nemen dat het 
werk Iers geïnspireerd is. Het werk doet geen moeite om een coherente tekst te presenteren, maar 
behandelt zaken die de compilatoren interessant vonden aan de hand van patristische citaten. Daarbij 
wordt herhaling niet geschuwd. Zie CCCM 173, IX-XI. 
131
 Alcuinus, Epistula 81: ‘Quattuor de uno paradisi fonte ad irrigandam profluunt flumina terram. 
Quattuor evangelia de uno fonte, qui est Christus, procedunt ad irriganda corda arida, ut virtutum 
floribus vernent. Quattuor sunt elementa, quibus mundi ornatus maxime constat. Quattuor sunt virtutes, 
quibus minor mundus, id est, homo ornari debet.’ (MGH Ep. Karolini Aevi II, 124). 
132
 idem, Epistula 19: ‘Sicut fons paradisum irrigans quadrifido tramite latum diffunditur in orbem, sic 
fons caritatis pectus, virtutum floribus pullulans, in quattuor amoris rivos derivatur (…).’ (MGH Ep. 
Karolini Aevi II, 53). 
133
 idem, Epistula 139: ‘Ubi de uno lucidissimo et saluberrimo paradisi fonte quattuor virtutum flumina, 
non solum Ausoniae fertilitatis prata, sed totius ecclesiasticae Latinitatis rura irrigare conspexi.’ (MGH 
Ep. Karolini Aevi II, 220). 
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van de wijsheid verdeeld wordt in vier delen van de deugd.134 Zoals vele van zijn 
tijdgenoten las Wigbod patristische werken niet zelf, maar door de ogen van latere 
commentatoren, zoals in dit geval Isidorus. In het kloeke commentaar op de 
Octateuch, dat vóór 800 geschreven werd op verzoek van Karel de Grote, citeert 
Wigbod Augustinus zelf. Het werk is een dialoog tussen een leerling en zijn 
meester, waarbij de antwoorden bestaan uit citaten van de vaders. Het gedeelte 
over de paradijsrivieren en de vier deugden in dit werk is overgenomen uit 
Augustinus’ De Genesi contra Manichaeos (2, 10, 13-14).135 Dat men zich direct tot 
patristische werken wendde is in deze periode enigszins ongebruikelijk. Het is dan 
ook goed mogelijk dat Wigbod deze passage niet rechtsstreeks op Augustinus 
baseert, maar heeft overgenomen uit een bloemlezing.136  
Ook Hrabanus volgt de autoriteiten trouw. Zijn Genesiscommentaar noemt 
twee keer het motief van de vier paradijsrivieren in combinatie met de vier 
deugden. De eerste passage is, net als bij Wigbods De creatione sex dierum, 
letterlijk overgenomen uit Quaestiones in vetus testamentum van Isidorus, waarbij 
de bron van de wijsheid uit de vier delen van de vier deugden bestaat.137 Het 
gedeelte dat daarop volgt is afkomstig uit Gregorius’ Moralia, of beter, uit Paterius’ 
bewerking van de Moralia, en uit Isidorus’ Quaestiones, wat Hrabanus zelf ook 
aangeeft. De vier rivieren die de aarde omvloeien, zijn de vier deugden die het 
bouwwerk van de menselijke geest ondersteunen. Het gebouw van de goede 
werken bestaat uit de vier deugden. Zoals de vier paradijsrivieren om de aarde 
stromen, zo bevloeien de vier deugden het hart en blussen ze het vuur van 
lichamelijke verlangens. Na deze interpretatie van Gregorius stapt Hrabanus 
opnieuw over op Isidorus, en hij stelt dat de vier paradijsrivieren verwijzen naar de 
vier evangeliën, maar hij betrekt de vier deugden niet meer in de 
beschouwingen.138 In een hoofdstuk over het paradijs in Hrabanus’ De rerum 
naturis (842) komt dezelfde samenvoeging van Gregorius en Isidorus voor.139 
                                               
134
 Wicbodus, Explanatio sex dierum: ‘Ubi fons est sapientiae divisus in quattuor partes virtutum, ubi 
edat ligni vitae gratiam, ubi utiles disciplinas morum, quasi fructus lignorum carpat. Est namque 
paradisus vita beatorum; quattuor flumina, quattuor virtutes; ligna eius, omnes utiles disciplinae; 
lignorum fructus, mores piorum; lignum vitae, ipsa bonorum omnium mater sapientia est.’ (PL 93, 219). 
Zie ook: Michael Gorman, ‘Wigbod, Charlemagne’s Commentator. The Quaestiunculae super 
Evangelium’ in: Revue bénédictine 114 (2004) 5-74. 
135
 idem, Quaestiones in Octateuchum (De diei septima) (PL 96, 1146-1147). Dezelfde tekst staat ook 
PL als een ps-Bedatekst met de titel Quaestiones super Genesim ex dictis patrum dialogus (de vier 
deugden in PL 93, 269). 
136
 Gorman, ‘Wigbod and Biblical Studies’, 74-76. 
137
 Hrabanus Maurus, Commentariorum in Genesim 1, 10: ‘Post haec itaque istorum quasi sex dierum 
opera bona, valde sperat homo quietem mentis constitutus in spirituali paradiso, quo significatur vita 
beata, ubi sons (sic) est sapientiae, divisus in quattuor partes virtutum, ubi edati (sic) ligni vitae gratiam, 
ubi utiles disciplinas morum quasi fructus lignorum carpat. Est namque paradisus vita beatorum. 
Quattuor flumina, quattuor virtutes.’ (PL 107, 469). 
138
 ibidem, 1, 12: ‘Quod quattuor fluminibus de paradiso egredientibus terra rigatur, solidum mentis 
nostrae aedificium, prudentia, temperantia, fortitudo, iustitia continet; quia in his quattuor virtutibus tota 
boni operis structura consurgit. (GREG.) Quattuor ergo paradisi flumina terram irrigant, quia dum his 
quattuor virtutibus cor infunditur, ab omni desideriorum carnalium aestu temperatur. Item allegorice 
quattuor paradisi flumina, quattuor sunt evangelia ad praedicationem cunctis gentibus missa.’ (PL 107, 
497). 
139
 idem, De rerum naturis 12, 3: ‘Quod quattuor fluminibus de paradyso egredientibus terra rigatur, 
solidum mentis nostrae aedificium, prudentia, temperantia, fortitudo, iustitia continet, quia in his quattuor 
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Na Hrabanus vervagen de receptielijnen enigszins. Er wordt steeds nader 
op de metafoor ingegaan, maar het wordt moeilijker te achterhalen door wie de 
auteurs zich hebben laten inspireren. Zo meldt Paschasius Radbertus in zijn 
Lamentationes Hieremiae dat in Eden alle deugden gevoed worden zoals uit het 
paradijs een stroom ontspringt die alle soorten deugden bevloeit. Deze stroom 
splitst zichzelf eerst in vier hoofddeugden en stroomt daarna verder naar elke beek 
op aarde, opdat het alle gelovigen doordrenkt en de goede zeden doet 
ontkiemen.140 In het vierde boek geeft Radbertus aan dat er vier evangelisten zijn 
die één evangelie verhalen. Er zijn vier deugden waaruit de overige deugden 
voortkomen, zoals er ook vier paradijsrivieren zijn die alle deugden bevloeien.141  
Vanaf Radbertus worden de vier deugden ook explicieter gepresenteerd 
als de morele betekenis van de vier paradijsrivieren. Walafridus Strabo bespreekt 
in zijn Genesiscommentaar de morele betekenis van de vier paradijsrivieren, die 
gevormd wordt door de vier deugden. Beide exegeten zijn van een generatie die 
meer oog kreeg voor de morele betekenis van de bijbeltekst. De vier 
paradijsrivieren verwijzen naar de vier deugden die het gebouw van de menselijke 
geest vormen. Deze vier deugden bevloeien het hart en blussen lichamelijke 
verlangens.142 Daarbij herhaalt hij bijna woordelijk bovengenoemde passage van 
Hrabanus. 
 Prudentius van Troyes († 861) verbindt de vier deugden met de vier 
paradijsrivieren in zijn De praedestinatione contra Ioannem Scotum. Prudentius 
schreef dat werk in 851, tegen de predestinatie-ideeën van Johannes Scotus 
Eriugena.143 Beide auteurs speelden een rol in de predestinatiecontroverse die 
woedde rond het midden van de negende eeuw. De aanstichter van deze 
controverse was de monnik Gottschalk van Orbais († 867), die vanaf 840 de 
opvatting verkondigde dat God niet alleen een deel van de mensheid tot verlossing 
had uitverkoren, maar het lot van de verdoemden eveneens vanaf het begin had 
                                                                                                                       
virtutibus tota boni operis structura consurgit. Quattuor ergo paradysi flumina terram irrigant, quia dum 
in his quattuor virtutibus cor infunditur, ab omni desideriorum carnalium aestu temperatur. Item 
allegorice quattuor paradysi flumina, quattuor sunt evangelia ad praedicationem in cunctis gentibus 
missa.’ (transciptie Schipper, zie hoofdstuk 5, noot 113). 
140
 Paschasius Radbertus, Expositio in Lamentationes Hieremiae 3,48: ‘(…) hortus deliciarum precipuus 
in quo omnia virtutum genera nutriuntur ex quo quasi de paradyso voluptatis fons ascendit qui inrigat 
omnia virtutum genera. Primum se attollens in quattuor virtutum capita ac sic demum per omnes 
divisiones aquarum ut omnia inebrient fidei et morum germina.’ (CCCM 85, 214-215). 
141
 ibidem, prologus: ‘Unde cum unum sit evangelium quattuor evangelistae eliguntur. Quattuor et 
virtutes generales numerantur ex quibus reliquae omnes oriuntur quasi ex quattuor paradysi fluminibus 
ut omnia virtutum semina uberius inrigentur.’ (CCCM 85, 240). 
142
 Walafridus Strabo, Liber Genesis, vers 2,10-14: ‘(GREG.) Moraliter. Quattuor fluminibus de paradiso 
egredientibus terra irrigatur. Solidum rationis nostrae aedificium, prudentia, temperantia, fortitudo, 
iustitia, continent: quia his quattuor virtutibus tota boni operis structura consurgit. Quattuor flumina 
paradisum irrigant, quia dum his quattuor virtutibus cor infunditur, ab omni desideriorum carnalium aestu 
temperatur.’ (PL 113, 87). 
143
 In zijn werk De divina praedestinatione noemt Eriugena de deugden twee maal: ‘Virtus quoque 
communis qua omnis anima sapiens formatur quadruplicabitur, quoniam in quattuor virtutes habitus 
animi de ipsa exprimitur.’ (De divina praedestinatione 3, 7; CCCM 50, 25) en: ‘Quis enim prudentia, 
temperantia, fortitudine, iustitia male uti potest?’ (ibidem 7, 1; CCCM 50, 45). Daarnaast vermeldt hij : 
‘Ita nanque diffinitur: iustitia est sua cuique tribuere. Si ergo iustitiam dei nemo potest auferre, sinite 
contra eam latrare.’ (ibidem, 5, 8; CCCM 50, 40). 
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vastgelegd: de zogenaamde dubbele predestinatie. Hrabanus en Hinkmar van 
Reims bestreden Gottschalk te vuur en te zwaard, maar Prudentius koos de kant 
van Gottschalk.144 In De praedestinatione contra Ioannem Scotum spreekt 
Prudentius van een kruispunt van de vier evangeliën, die stromen uit één 
paradijsbron, en die voor de mens de weg tot het heil openen. Het kruispunt van 
wegen verwijst ook naar de vier deugden prudentia, temperantia, fortitudo en 
iustitia, die de zeden met rechtschapenheid verfijnen.145 
Johannes Scotus Eriugena zelf, de grote vroegmiddeleeuwse neoplatonist, 
behandelt het deugdenviertal naar aanleiding van de vier paradijsrivieren in zijn in 
867 verschenen werk De divisione naturae. In Boek II stelt Eriugena dat de wijzen 
het erover eens zijn dat de paradijsbron, die is verdeeld in de vier belangrijkste 
rivieren, typologisch verwijst naar de Heilige Geest. Vandaaruit bevloeien de vier 
hoofddeugden het paradijs van de rationele ziel. En uit deze prudentia, 
temperantia, fortitudo en iustitia komen de stromen van alle andere deugden voort, 
die, nadat ze de oppervlakte van de menselijke natuur hebben bevloeid en 
vruchtbaar gemaakt, weer terugvloeien naar hun oorsprong.146 Eenzelfde 
redenering wordt gevolgd in het vierde boek: in de bijbel staat dat in het paradijs de 
levensbron ontspringt, en de vier rivieren die daaruit voortstromen worden 
allegorisch begrepen als de vier deugden. Deze geestelijke rivieren stromen voort 
uit de goddelijke wijsheid, immers de bron van alle leven en alle deugd, en 
bevloeien de oppervlakte van de menselijke natuur. Uit de verborgen kanalen van 
de mens brengen zij eerst onzichtbare deugden voort, dan goede werken en 
ontelbare krachten. Deze krachten en daden keren weer terug naar hun bron, 
zoals de geestelijke rivieren zelf ook voortkomen uit en terugkeren naar de 
goddelijke wijsheid.147 Ook vermeldt Eriugena dat Ambrosius de vier 
paradijsrivieren spiritueel interpreteert als de vier deugden van de ziel: Phison of 
Ganges als prudentia, Geon of Nijl als temperantia, Tigris als fortitudo en de 
Eufraat als iustitia.148 Zoals het Eriugena betaamt, is deze passage om meer 
redenen opmerkelijk: zijn uitwerking is zeer systematisch, met aandacht voor de 
                                               
144
 Voor een heldere inleiding in de predestinatiecontroverse zie Albrecht Diem, ‘Een verstoorder van de 
ordo. Gottschalk van Orbais en zijn leer van de dubbele predestinatie’ in: Mayke de Jong, Marie-
Thérèse Bos en Carine van Rhijn (red.), Macht en gezag in de negende eeuw (Hilversum 1995) 115-
131. 
145
 Prudentius Trecensis, De praedestinatione contra Ioannem Scotum, epilogus: ‘Quadriga huius viae 
sunt quattuor evangelia, uno paradisi fonte manantia, quibus nobis via panditur salutaris. Quadriga 
huius viae quattuor sunt virtutes, prudentia, temperantia, fortitudo, iustitia, quibus omnis morum probitas 
venustatur. Quadriga huius viae sunt quattuor divinorum eloquiorum species historica, ethica, 
allegorica, anagogica (…).’ (PL 115, 1352). 
146
 Iohannes Scotus Eriugena, Periphyseon (De divisione naturae) 2: ‘Ipse quoque fons paradisi, qui in 
quattuor principalia flumina dividitur, dum typice consideratur, Spiritum Sanctum significare nemo 
sapientum denegat. Ex quo veluti principali et unico et inexhausto fonte quattuor principales virtutes in 
paradiso rationabilis animae manant, prudentiam dico, temperantiam, fortitudinem, et iustitiam, ex 
quibus iterum omnia omnium virtutum fluenta profluunt, et in eas irrigata et foecundata humanae 
naturae superficie refluunt.’ (CCCM 162, 108). 
147
 ibidem 4 (CCCM 164, 115). 
148
 ibidem: ‘ (…) praefatus sanctus Ambrosius de quattuor paradisi fluminibus luculentissime disputat, 
singula flumina singulis animae virtutibus comparans: Fison quidem, qui secundum Graecos Ganges 
dicitur, prudentiae; Geon autem, qui est Nilus, temperantiae; Tigrin, qui velocitate sui cursus dicitur, 
fortitudini; Eufraten vero iustitiae.’ CCCM 164, 106). 
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morele interpretatie van de paradijsrivieren, veel van de vergelijking is door 
Eriugena zelf bedacht, en bovendien noemt hij de paradijsrivierenmetafoor van 
Ambrosius.149 
Haymo van Auxerre noemt de vier deugden meestal in één adem met de 
vier evangeliën, de vier paradijsrivieren en de vier windstreken.150 In Haymo’s 
commentaar op Genesis worden na een systematische vergelijking van de boom 
des levens in het paradijs met Christus in de kerk, en van de paradijsbron met de 
vaders die de kerk bevloeien, de vier deugden opgevoerd. De vier stromen die uit 
de paradijsbron komen, symboliseren namelijk de vier evangeliën of de vier 
deugden.151 
Angelomus van Luxeuil noemt de paradijsrivieren diverse malen. In zijn 
Commentarius in Genesim staat hij lang stil bij de vier paradijsrivieren. In zijn 
uitwerking blijkt Angelomus interesse in allegorische en morele uitleg van de 
bijbeltekst die gebaseerd is op etymologie.152 Hij kan inmiddels putten uit een groot 
aantal Genesiscommentaren, en hij gebruikt onder meer die van Augustinus, 
Isidorus, Beda en Alcuinus en het zevende-eeuwse Commentaria in Genesim dat 
aan Beda werd toegeschreven.153 In Angelomus’ interpretatie is de paradijsbron 
Christus, waaruit immers ook alles voortvloeit. Dan verklaart hij de betekenis van 
de landen waardoor de vier rivieren stromen etymologisch door elke paradijsrivier 
met een evangelist te verbinden: Phison met Johannes, Geon met Matteüs, Tigris 
met Marcus en Eufraat met Lucas. De morele betekenis van de vier 
paradijsrivieren wordt gevormd door het deugdenviertal. Angelomus koppelt 
vervolgens elke rivier aan een deugd, en baseert zich daarbij grotendeels op 
Augustinus’ uiteenzetting over de paradijsrivieren in diens De Genesi contra 
Manichaeos (2, 10, 13-14), waarbij hij na de bespreking van elke deugd nog 
enkele woorden van eigen hand toevoegt. De Phiso symboliseert prudentia, die 
comtemplatie over de waarheid inhoudt, die geen mens mag uitspreken. Als 
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 Ook noemt Eriugena de vier deugden in zijn commentaar op Boëthius’ De consolatione philosophiae. 
Daarin spoort vrouwe Filosofia Boëthius aan ferm aan de middenweg vast te houden (4, 7). De vier 
deugden worden daarbij niet genoemd. Op deze plek voegt Eriugena de vier deugden in: ‘Quattuor sunt 
virtutes: fortitudo, iustitia, temperantia et prudentia. Fortitudo est medium inter audaciam et timiditatem 
et dicitur virtus ideo quia virtus sic definitur. (…) Iustitia est medium inter plus iustum et minus iustum; 
prudentia inter calliditatem et hebetudinem; temperantia inter luxuriam et libidinem enervatorum.’ (In 
Boetii Consolationem philosophiae commentarius 4 (p 7, 42) ed. Edmund Taite Silk, Saeculi non 
auctoris In Boetii Consolationem philosophiae commentarius (Rome 1935) 268-269). In Eriugena’s 
commentaar op commentaar op Martinanus Capella’s De nuptiis Philologiae et Mercurii worden de 
deugden eveneens genoemd: ‘Prudentia est quae docet quid sequendum et quid fugiendum sit. Iustitia 
est unicuiquae propria distribuere. Temperantia est ab omnibus quae fugienda sunt abstinere. Fortitudo 
est quae superat omnia quae fugienda sunt.’ (Annationes in Marcianum 57, 2-6, ed. Cora Lutz, Iohannis 
Scotti Annationes in Marcianum (Cambridge 1939) 64). 
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 Haymo Autissiodoriensis, Expositio in Apocalypsin 2, 7 (PL 117, 1035); 4, 13 (PL 117, 1095); 4, 14 
(PL 117, 1105); 7, 21 (PL 117, 1201, 1203). 
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 idem, Commentarius in Genesim: ‘A quo uno et singulari fonte quattuor flumina emergunt, id est, ab 
ipso procedit doctrina quattuor evangeliorum, vel quattuor virtutes quibus praepollet ecclesia.’ (PL 131, 
62). De tekst in de PL staat op naam van Remigius van Auxerre, maar is van Haymo. Er is ook een 
authentiek Genesiscommentaar van Remigius (CCCM 136), maar daarin worden de vier deugden niet 
genoemd. Zie daarvoor verder: Burton Edwards, ‘In search of the authentic commentary on Genesis by 
Remigius of Auxerre’ in: Iogna-Prat, Jeudy, Lobrichon, L’école carolingienne d’Auxerre, 399-412. 
152
 Cantelli, Angelomo e la scuola, 256-257. 
153
 Gorman, ‘The Commentary on Genesis’, 585. 
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daartoe toch gepoogd wordt, bevindt de spreker zich in barensnood. Angelomus 
werkt Augustinus’ baringsmetafoor nader uit. Evilat, het stroomgebied van de 
Phiso, betekent baren of zware arbeid. En met die arbeid wordt door prudentia de 
contemplatie over de waarheid voortgebracht.154 De Geon, die het warme Ethiopië 
bevloeit, is de rivier van de dadendrang en symboliseert daarom fortitudo, die 
traagheid overwint en leidt naar de gloed van de liefde.155 De Tigris verwijst naar 
temperantia, die lusten onderdrukt, begeertes bekoelt en deugd laat overwinnen.156 
De vierde rivier, de Eufraat, staat voor iustitia, want zoals de bijbel niet vermeldt 
waarnaar de Eufraat stroomt, zo strekt iustitia zich uit tot alle delen van de ziel. In 
de orde en de balans van de ziel komen de andere drie deugen harmonisch samen 
met iustitia.157 Deze passage kan Angelomus niet van Hrabanus overgenomen 
hebben, want die noemt ze niet; tenzij vastgesteld kan worden dat Wigbod de bron 
is, lijkt het erop dat Angelomus het direct van Augustinus heeft overgenomen – 
Cantelli noemt Augustinus’ De Genesi contra Manichaeos ook een van de bronnen 
van Angelomus.158 Maar hij schrijft Augustinus niet over; diens beweringen voegt 
Angelomus samen met eigen inbreng. (Deze passage wordt gevolgd door een 
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 Angelomus Luxovensis, Commentarius in Genesim, vers 2,14: ‘Nonnulli etiam moraliter haec 
quattuor flumina quattuor virtutes principales significare voluerunt, videlicet prudentiam, fortitudinem, 
temperantiam, iustitiam. Per Phison intelligitur prudentia. Prudentia ergo significat ipsam 
contemplationem veritatis, ab omni ore humano alienam, quia est ineffabilis. Unde Phison oris mutatio 
interpretatur, quam si eloqui velis, parturis eam potius quam paris [Z., parias], quia ibi audivit Paulus 
ineffabilia verba, quae non licet homini loqui [2 Kor. 12,4]. Et ideo Evilat interpretatur parturiens, sive 
labor, quam circuit; quia cum labore per prudentiam magis parturis ipsam contemplationem veritatis 
quam parias quia pleniter nullus eam comprehendere valet. Ibi nascitur aurum, disciplina videlicet 
vivendi, quoniam aliena est, atque decocta nitescit ab omni sorde, velut aurum purum. Ibi invenitur 
bdellium, qui alio nomine carbunculus inscribitur. Significat vero veritatem, quam nulla falsitas vincit, 
sicut carbunculi fulgur nullis tenebris noctis superatur. Et lapis onychinus, qui alio nomine prasinus 
invenitur, significat vitam aeternam sua viriditate propter vigorem vitae, quia non arescit.’ (PL 115, 130-
132). Cf. Augustinus, De Genesi contra Manicheios 2, 10, 14: ‘Prudentia ergo, quae significat ipsam 
contemplationem veritatis ab omni ore humano alienam, quia est ineffabilis, quam si eloqui velis, 
parturis eam potius quam paris, quia ibi audivit et apostolus ineffabilia verba quae non licet homini loqui 
[2 Kor. 12,4]: haec ergo prudentia terram circumit, quae habet aurum, et carbunculum, et lapidem 
prasinum, id est disciplinam vivendi, quae ab omnibus terrenis sordibus, quasi decocta nitescit, sicut 
aurum optimum; et veritatem, quam nulla falsitas vincit, sicut carbunculi fulgor nocte non vincitur; et 
vitam aeternam, quae viriditate lapidis prasini significatur, propter vigorem qui non arescit.’ 
155
 ibidem: ‘Geon, qui circuit omnem terram Aethiopum calidam ferventemque significat fortitudinem 
calore actionis alacrem atque impigram, quae superat omnem segnitiem, et pervenit ad fervorem 
dilectionis.’ (PL 115, 132). Cf. Augustinus, De Genesi contra Manicheios 2, 10, 14: ‘Fluvius autem ille 
qui circuit terram Aethiopiam multum calidam atque feruentem, significat fortitudinem calore actionis 
alacrem atque impigram.’ 
156
 ibidem: ‘Tertius Tigris vadit contra Assyrios, et significat temperantiam, quae resistit libidini, et 
voluptuosas frenat concupiscentias, quibus immundi spiritus, qui significantur per Assyrios, qui 
interpretantur feroces, vel quasi daemones, decipere miseros satagunt, sed hac virtute superantur.’ (PL 
115, 132). Cf. Augustinus, De Genesi contra Manicheios 2, 10, 14: ‘Tertius autem Tigris vadit contra 
Assyrios, et significat temperantiam, quae resistit libidini, multum adversanti consiliis prudentiae: unde 
plerumque in Scripturis Assyrii adversariorum loco ponuntur.’ 
157
 ibidem, 2,14: ‘Significat autem iustitiam, quae ad universas animae pertinet partes; quia ipse ordo, et 
aequitas animae est, qua sibi tria ista concorditer copulantur, et in ista tota copulatione atque 
ordinatione iustitia est.’ (PL 115, 132). Cf. Augustinus, De Genesi contra Manicheios 2, 10, 14: ‘Quartus 
fluvius non dictum est contra quid vadat, aut quam terram circumeat: iustitia enim ad omnes partes 
animae pertinet, quia ipsa ordo et aequitas animae est, qua sibi ista tria concorditer copulantur; prima, 
prudentia; secunda, fortitudo; tertia, temperantia; et in ista tota copulatione atque ordinatione iustitia.’ 
158
 Cantelli, Angelomo e la scuola, 100, 255. Zie voor een uitvoerige analyse van Angelomus’ 
Genesiscommentaar pp. 93-289; de passage over de vier deugden komt ter sprake op pp. 253-255. 
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omschrijving van de vier deugden naar Alcuinus’ De rhetorica; zie daarvoor 
paragraaf 3 van dit hoofdstuk.) 
De metafoor van de vier paradijsrivieren gekoppeld aan de vier deugden 
wordt in de loop van de vroege Middeleeuwen geliefder, maar de hier bestudeerde 
fragmenten geven geen uitsluitsel over de auteur die de populariteit van dit motief 
bewerkstelligd heeft. De uiteenzetting van Ambrosius wordt niet gerecipieerd, die 
van Augustinus in een later stadium. Noch hebben Gregorius, Isidorus of Beda 
bijgedragen aan die populariteit, want hun summiere vermelding van de verbinding 
tussen de vier deugden en de paradijsrivieren (twee maal in hun gezamenlijke 
werken) wordt nauwelijks gerecipieerd. Alleen Gregorius’ bewering dat de vier 
deugden het hart bevloeien zoals de vier paradijsrivieren de aarde wordt wel eens 
aangehaald. Ondanks deze geringe aandacht vonden auteurs na Beda het motief 
fascinerend genoeg om de rivieren steeds uitgebreider met de deugden te 
vergelijken. Alcuinus’ visie op de paradijsrivieren is een nieuwigheid. Wigbod en 
Hrabanus volgen trouw Isidorus, Gregorius’ metafoor en, opmerkelijk genoeg 
gezien de periode waarin de werken geschreven zijn, Augustinus. Deze receptie is 
opvallend en beslist uitzonderlijk in deze periode, waarin de visie van Augustinus 
op de vier deugden nauwelijks bekend is. Na Hrabanus wordt de metafoor nader 
uitgewerkt maar wordt woordelijke invloed van de autoriteiten minder. Auteurs 
benoemen de vier deugden dan steeds vaker expliciet als de morele uitleg van de 
vier rivieren. Daarbij maakt de uitleg van Gregorius dat de vier rivieren die over de 
hele wereld stromen verwijzen naar de vier deugden die het menselijk hart 
bevloeien vaker plaats voor een enigszins gewijzigde opvatting: zoals alle rivieren 




8. De vier evangelisten 
 
De symboliek van de vier evangelisten zelf kent een rijke traditie in vroeg-
middeleeuwse bijbelcommentaren.159 Eén van de bekendste associaties met de 
vier evangelisten zijn de wezens uit Ezechiël, die ook in de Apocalyps voorkomen, 
wier gezichten de symbolen voor de evangelisten zijn. De verbinding tussen de vier 
deugden en de vier evangelisten of de evangeliën – deze worden niet 
onderscheiden, al worden de evangelisten vaker genoemd – is populairder in 
vroegmiddeleeuwse bijbelcommentaren dan het motief van de paradijsrivieren. De 
evangelisten vormen de meest gebruikte associatie met de vier deugden in de 
bijbelcommentaren die ik onderzocht heb, maar het komt relatief zelden zelfstandig 
voor. Auteurs passen de verbinding tussen de vier deugden en de evangelisten 
meestal toe in een langere uitleg van het getal vier of binnen een reeks associaties 
tussen diverse viertallen. 
In de Quaestiones evangelii (achtste eeuw) komt de associatie tussen de 
deugden en de evangelisten wel zelfstandig voor: de vier deugden zijn de zuilen 
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 McNally, ‘The Evangelists’, 112-113. 
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die het bouwwerk van de geest ondersteunen, en worden vervolgens gekoppeld 
aan de vier evangelisten. Daarbij vormt de traditionele etymologische verklaring 
van de namen van de evangelisten (volgens de auteur betekent Matteüs in het 
Hebreeuws donatus, Marcus donum excelsum, Lucas consurgens, Johannes 
gratia) de basis. Deze oorspronkelijk patristische interpretatie is ook te vinden bij 
Isidorus (Etymologiae 7, 9, 12-23).160 In de Quaestiones evangelii symboliseert 
iustitia Marcus, die wordt geïnterpreteerd als excelsus mandato, want wie is 
verhevener dan hij die door zorg voor de armen gerechtvaardig wordt?161 Lucas 
symboliseert prudentia, want Lucas betekent consurgens of ipse elevans, en wie is 
bezonnener dan hij die zich verheft tegen rampspoed en het vuige vlees, en zich 
uit het diepst van zijn zonden opricht naar het goede?162 De naam Johannes 
betekent Domini gratia en verwijst naar fortitudo, want alleen door de genade van 
God is de mens in staat stand te houden in inspanningen en niet te verzaken in 
waakzaamheid.163 De inpassing van de evangelist Matteüs, wiens naam gegeven 
(donatus) betekent, binnen het schema van de vier deugden komt aanmerkelijk 
minder soepel tot stand. De auteur ziet zich gedwongen Matteüs met temperantia 
te associëren. De onderbouwing van deze associatie, namelijk dat de man van 
God zich matigt en zich onthoudt van zonden en begeerte, doet dan ook enigszins 
geforceerd aan.164 Voor zover ik heb kunnen nagaan komt deze koppeling van een 
evangelist aan een deugd en de argumentatie daarvoor in andere bijbel-
commentaren uit deze periode niet voor. Dit motief heeft veel weg van de 
associatie van de vier deugden met de eerste vier leerlingen; hun namen werden 
immers ook al in de patristische traditie etymologisch verklaard, en werden door 
latere exegeten, voor het eerst in het anonieme (zevende-eeuwse? Ierse?) 
commentaar op het Marcusevangelie, aan de vier deugden gekoppeld. De auteur 
van de Quaestiones evangelii heeft beide verklaringen gecombineerd, waar-
schijnlijk omdat in beide gevallen Johannes, die immers zowel apostel als 
evangelist was, wordt genoemd. In diverse vroegmiddeleeuwse werken kreeg de 
naam Johannes de betekenis van Dei gratia, en werd geassocieerd met ofwel 
fortitudo, ofwel iustitia. De associatie van Johannes met fortitudo is in de 
Quaestiones evangelii overgenomen, wat erop kan duiden dat de auteur van de 
Quaestiones evangelii bekend was met het Marcuscommentaar. Vervolgens heeft 
de auteur, waarschijnlijk juist vanwege de al gebruikelijke associatie van de vier 
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 ibidem, 116. 
161
 Quaestiones evangelii 6: ‘Item, iustitia Marcum significat, qui interpraetatur [sic] excelsus mandato. 
Quis tam excelsus et sublimior mandato est, quam qui pauperibus miserendi <virtute> iustus efficitur? 
Unde dicit: dispersit, dedit pauperibus.’ (CCSL 108B, 150-151). 
162
 ibidem, 7: ‘Item, prudentia Lucam significat, qui interpraetatur [sic] consurgens vel ipse elevans. Quid 
autem prudentius alicuius videtur esse quam qui contra adversario et carnis inlecebris extrenuo 
consurgat, et de imis peccatis ad bonum se elevat?’ (CCSL 108B, 151).  
163
 ibidem, 8: ‘Item, fortitudo Iohannem significat, qui interpraetatur [sic] Domini gratia. Non enim aliunde 
sed Domini gratia est perseverans in laboribus. In vigiliis non deficiat.’ (CCSL 108B, 151). 
164
 ibidem. 4-5: ‘Soledum mentis aedifitium quattuor columnae sustinent, id est temperantia, iustitia, 
prudentia, fortitudo. Ponamus ergo illas virtutes singulas singulis evangelistis. Ergo temperantia 
Matheum significat, qui interpretatur Donatus sive Adiutus. Donator enim <est> et ditatur. Ille a Deo est, 
qui si<tem> temperat et abstinet a viciis et voluntatibus suis.’ (CCSL 108B, 150). 
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deugden met de vier evangelisten, ook de andere drie evangelisten aan één van 
de vier deugden gekoppeld, en daarvoor een argumentatie geschapen.  
De proloog van de anonieme, wellicht achtste-eeuwse en wellicht Ierse 
Expositio quattuor evangeliorum is al eerder aan bod gekomen omdat de vier 
deugden er ‘kardinaal’ worden genoemd. In deze proloog wordt uiteengezet dat er 
vier evangeliën zijn door een grote hoeveelheid viertallen uit de bijbel en de 
kosmos op te sommen, verwijzend naar Christus of het heil, die de legitimiteit en 
de heiligheid van viertallen in het algemeen en de vier evangelisten in het bijzonder 
moeten vaststellen.165 In de Expositio quattuor evangeliorum is het deugdenkwartet 
één van die viertallen. De evangelisten en hun vier boeken worden verbonden aan 
de vier paradijsrivieren, de vier deugden, de vier letters van de naam ‘Adam’, de 
wezens uit het eerste Ezechiëlhoofdstuk, die opnieuw in de Apocalyps verschijnen, 
de vier windstreken en vier vloeistoffen (melk, wijn, honing en olie). Daarbij worden 
de namen van de eerste vier evangelisten kort geïnterpreteerd.166 Ook krijgt elke 
evangelist een rivier, een vloeistof en een element (maar geen deugd) 
toegewezen, waarna uitleg volgt van de reden van een dergelijke verbinding. 
Vanuit elk viertal wordt dus doorgeïnterpreteerd naar het volgende. Nadat elke 
evangelist aan een element verbonden is, worden ze met de vier paradijsrivieren 
geassocieerd. Dat leidt tot de associatie met de vier deugden door een niet 
helemaal correct aangehaald citaat van Gregorius dat zoals de vier rivieren het 
paradijs bevloeien, het menselijk hart de vier deugden bezit. Daarna komen de vier 
elementen aan bod, de vier kwaliteiten, waarvan opnieuw wordt gezegd dat ze de 
evangelisten symboliseren.167 De viertallen die in Expositio quattuor evangeliorum 
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 Zie ook Mähl, Quadriga virtutum, 28. 
166
 Expositio quattuor evangeliorum incipit: ‘Primum quaerendum est omnium librorum tempus; locum; 
persona; et quare non de duodecim Evangelia recipiantur nisi quattuor: quia totus mundus ex quattuor 
elementis est, id est coelo, terra, igne, aqua. Per coelum Ioannes ostenditur: quia sicut coelum omnia 
superat, ita et Ioannes qui dixit: In principio erat Verbum [Joh. 1,1]. Per Matthaeum terra: qui dixit: Liber 
generationis Jesu Christi [Mt. 1,1]. Per Lucam ignis, qui dixit: Nonne cor iam ardens erat in nobis [Lc. 
24,32]. Per Marcum aqua, qui dixit: Vox clamantis in deserto [Mc. 1,3]. Id est, quattuor flumina de uno 
fonte quattuor evangelistas, significat, id est Christum. Fison, insufflictio, significat Ioannem; Geon, 
velocitas, significat Matthaeum; Tigris, felicitas, significat Marcum. Eufrates, fertilitas, significat Lucam; 
irrigant mundum, id est Ecclesiam: et significant quattuor virtutes: Id est prudentiam, temperantiam, 
fortitudinem, et iustitiam: et sicut paradisum irrigant quattuor flumina, sic et cor nostrum has quattuor 
virtutes et homo ex quattuor elementis consistit; ex aere, igne, et aqua, et terra. Item Matthaeus 
donatus, Marcus donum excelsum: Lucas consurgens: Ioannes gratia Domini. Item rota in rota, Spiritus 
in rota, praedicatio evangelii in mundo girans: Spiritus in rota, Spiritus sanctus in evangelio: Item vas 
linteum et super ipsum quattuor lineae quattuor evangelistas significant, haec sunt, munda et immunda, 
Iudaei et gentes: Item quattuor animalia habent oculos ante se retro clamantes. Sanctus, quattuor 
evangelistae sunt. (…) Quattuor evangelistas significat Matthaeus faciem hominis, Lucas vituli, Marcus 
leonis, Ioannes aquilae: Dominus Jesus Christus totum implevit, homo nascendo vitulus immolando: 
Leo surgendo, aquila ascendendo, Rota in rota, lege in legem, vetus in novum: cur quattuor 
evangelistae, non per quattuor apostolos scribuntur, nisi per duos discipulos et duos apostolos; quia filii 
Iacob de duabus liberis, et duabus ancillis nati sunt. Matthaeus mel, Marcus lac, Lucas oleum, Ioannes 
vinum.’ (PL 114, 862-864). Zie voor nadere uitleg van de hele proloog Kelly, ‘The Hiberno-Latin Study’, 
111-122. 
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 Expositio quattuor evangeliorum, prologus: ‘Fison, insufflictio, significat Ioannem; Geon, velocitas, 
significat Matthaeum; Tigris, felicitas, significat Marcum. Eufrates, fertilitas, significat Lucam; irrigant 
mundum, id est Ecclesiam: et significant quattuor virtutes: Id est prudentiam, temperantiam, 
fortitudinem, et iustitiam: et sicut paradisum irrigant quattuor flumina, sic et cor nostrum has quattuor 
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worden genoemd, vertonen overeenkomsten met de viertallen uit de soortgelijke 
opsomming uit Pomerius’ De vita contemplativa, die Pomerius noemt bij de 
introductie van de vier deugden. Bovendien kenmerken beide passages zich door 
een opsommingskarakter. In het onderzoek naar deze tekst is invloed van 
Pomerius echter niet vastgesteld. Prologen zoals die van de Expositio quattuor 
evangeliorum, en het opsommingskarakter daarvan zijn door Bischoff aangewezen 
als indicatoren voor een mogelijk Ierse afkomst van deze teksten.  
Ook de Quaestiones vel glosae in evangelio nomine (die eveneens 
Hiberno-Latijnse kernmerken vertonen) zetten uiteen waarom er vier evangeliën 
zijn door een reeks andere viertallen op te sommen, waaronder de vier deugden. 
Deze viertallen dienen ter verklaring van de volmaaktheid van het getal vier: er zijn 
vier evangeliën zoals de naam Adam in de drie heilige talen Hebreeuws, Grieks en 
Latijn vier letters heeft, en zoals zijn geslacht, de mensheid, bestaat uit vier 
elementen, die de mens tot zonde brengen. Dit zaad van Adam heeft zich over de 
vier windstreken verspreid. De viervormige doctrine van het evangelie herstelt de 
viervoudige mens tot het eeuwige heil. Er zijn vier paradijsrivieren, voortkomend uit 
de ene bron die Christus is, waaruit ook de vier evangeliën voortvloeien. Ook de 
vier deugden duiden de evangelisten aan, en deze deugden zijn prudentia, 
temperantia, fortitudo en iustitia, ofwel geloof (fides), mededogen (misericordia), 
waarheid (veritas) en billijkheid (aequitas).168 
Dezelfde thematiek is te vinden in de zogenaamde dialoog van Egbert, een 
tekst verwant aan boeteboeken. Waarschijnlijk is de tekst van de hand van Egbert, 
vriend en leerling van Beda, en aartsbisschop van York in de periode 732-766. In 
antwoord op de vraag waarom een jaar vier vastenperioden kent, wordt ingegaan 
op de heiligheid van het getal vier alvorens de vier verschillende vastenperioden 
nader beschouwd worden. De aarde omvat vier windstreken, de mens bestaat uit 
vier elementen, en het verstand uit vier deugden, prudentia, temperantia, fortitudo 
en iustitia. De vier paradijsrivieren, als een typus van de vier evangelisten, vloeien 
over de hele aarde, en het jaar kent vier seizoenen. Het getal vier wordt overal 
beschouwd als een volmaakt getal, en zowel de oude als de nieuwe wet schrijven 
vier vastenperioden voor.169  
                                                                                                                       
virtutes et homo ex quattuor elementis consistit; ex aere, igne, et aqua, et terra.’ (PL 30, 533 = PL 114, 
861). 
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 Quaestiones vel glosae in evangelio nomine 12: ‘Vel quattuor virtutes <ostendunt> quod <quattuor 
sunt evangelistae>. Unusquisque nostrum contentus esse debet prudentia, temperantia, fortitudine 
atque iustitia, seu fide et misericordia, veritate et aequitate.’ (CCSL 108B, 136). 
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 Ecgbertus Archiepiscopus, Dialogus ecclesiasticae institutionis, 16-responsio: ‘Qui igitur mundus 
plagis continetur, orientis, occidentis, meridiei, et aquilonis; et homo quattuor elementis constat, id est, 
igne, aere, aqua, et terra; et interior sensus ex quattuor continetur virtutubus, prudentia, temperantia, 
fortitudine, atque iustitia; et quattuor flumina paradise ad inrigandam universam terram, in typo quattuor 
evangeliorum profluunt; et quattuor temporibus annus, vere, estate, autumno, et hieme convertitur; et ex 
omni parte quadratus numerus perfectus dinoscitur; idcirco autem quattuor temporum ieiunia veteres 
patres instituerunt, secundum Dei legem, et nunc in Novo Testamento sancti viri atque apostolici 
doctores.’ (Arthur West Haddan and William Stubbs (eds.), Councils and Ecclesiastical Documents 
relating to Great Britain and Ireland 3 (Oxford 1871; 19642) 411). Zie ook John T. McNeill and Helena M. 
Gamer, Medieval Handbooks of Penance. A Translation of the Principal Libri Poenitentiales (New York 
19381; 19902) 237-241. 
 - 286 -
De inleiding op het Matteüscommentaar (865-870) van Christianus van 
Stavelot († na 880) vertoont zeker qua opbouw enkele overeenkomsten met de 
Expositio quattuor evangeliorum. Christianus zet omstandig uiteen waarom er vier 
evangeliën zijn en waarnaar die vier zoal verwijzen: de vier windrichtingen, de 
wezens uit Ezechiël (die ook verwijzen naar Christus), de vier paradijsrivieren (die 
hij elk aan een evangelist koppelt), de vier elementen (die ook met een evangelist 
verbonden worden), de naam Adam (de letters van zijn naam verwijzen op hun 
beurt naar de beginletters van de Griekse woorden voor de vier windstreken).170 
Uiteindelijk stelt Christianus dat de heidenen het getal vier al een heilig getal 
vonden, dat stevigheid biedt, of de vier deugden vertegenwoordigt: prudentia, 
temperantia, fortitudo en iustitia.171 Ook Paschasius Radbertus gaat dieper in op de 
heiligheid van het getal vier, al is het niet duidelijk of invloed van de Expositio 
quattuor evangeliorum of een ander werk waarin vele viertallen worden opgesomd 
hier heeft meegespeeld. In de proloog van het vierde boek van zijn Jeremia-
commentaar zet Paschasius uiteen dat nadat in de eerste drie boeken de letterlijke 
betekenis van de Klaagliederen bestudeerd is, en dat in het vierde boek de 
mystieke betekenis uiteengezet gaat worden. Vier is tevens het getal van de 
materie, want zowel de wereld als de mens zijn opgebouwd uit vier elementen. Er 
zijn vier windstreken en vier tijdperken. Vier is het getal dat stevigheid biedt, en is 
niet alleen een materieel maar ook een hemels getal. Er zijn vier evangeliën, vier 
deugden, vier paradijsrivieren en ook vier affecten.172 
In bovenstaande werken wordt het aantal van de evangelisten verklaard 
door onder meer het aantal van de vier deugden. In vroegmiddeleeuwse exegese 
is het gebruikelijker dat de vier deugden en de vier evangelisten elk interpretaties 
van een viertal in een bepaald bijbelvers zijn. Zoals al bleek uit de werken van 
Gregorius, Isidorus en Beda, zijn de vier evangeliën en de vier deugden soms 
afzonderlijke interpretaties van een bepaald bijbelvers die niet met elkaar 
verbonden worden, terwijl ze in andere gevallen samenhoren en elkaar versterken.  
De associatie van het getal vier met de vier evangeliën en de vier deugden 
keert regelmatig terug in Hrabanus’ werken. In de meeste gevallen betreft het 
associaties die al eerder tot stand kwamen in werken van Gregorius, Isidorus en 
Beda, zoals in Hrabanus’ koningencommentaar, waar Beda’s interpretatie van de 
doorsnede van vier el van de bekkens van de tempel (De templo 1, vers 1 Kon. 
7,38) overgenomen wordt. Die doorsnede verwijst naar de vier boeken van het 
evangelie waarin het doopsel is vastgelegd, naar de vier deugden waardoor elke 
gelovige gevormd moet worden, en naar de vier windstreken die ondergedompeld 
worden in het heilsbad.173 Walafridus Strabo neemt deze interpretatie van Beda-
                                               
170
 Christianus Stabulensis, Expositio in Matthaeum 1 (PL 106, 1264-1265). 
171
 ibidem: ‘Etiam apud paganos iste quaternarius numerus sacratus fuit quia in omni parte solidus stat: 
seu propter quattuor virtutes prudentiam temperantiam fortitudinem atque iustitiam.’ (PL 106, 1265). 
172
 Paschasius Radbertus, Expositio in Lamentationes Hieremiae 4, prologus (CCCM 85, 240). 
173
 Hrabanus Maurus, Commentaria in libros Regum 3, 7: ‘Luter enim unus quattuor erat cubitorum, vel 
propter quattuor sancti evangelii libros, in quibus forma nobis baptismi praefixa est; vel propter quattuor 
cardinales virtutes, quibus quisque fidelis, si non frustra fidelis est, debet institui; vel recte propter 
quattuor mundi plagas.’ (PL 109, 177).  
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Hrabanus over in zijn commentaar op het boek Tobit.174 In Commentaria in 
Exodum volgt Hrabanus Beda’s uitleg van de banen van het tabernakel die vier el 
breed zijn (De tabernaculo 2, vers 26,2). Die vier el staan voor de vier evangeliën, 
waarin de woorden van God en de caritas omschreven zijn, en voor de vier 
deugden, waarmee de caritas uitgeoefend wordt.175 In een hoofdstuk over vee en 
lastdieren (‘De pecoribus et iumentis’) uit Hrabanus’ De rerum naturis wordt het 
vierspan eveneens geassocieerd met de vier evangeliën en de vier deugden.176 In 
de Latijnse vertaling van Maximus Confessors Quaestiones ad Thalassium van 
Maximus door Johannes Scotus worden de vier evangelisten en de vier deugden 
in één adem genoemd.177 Radbertus verklaart in zijn Matteüscommentaar waarom 
de eerste leerlingen gevieren door Christus werden geroepen. In het getal vier 
wordt immers het fundament van de evangeliën vastgehouden, en als de netten 
van de voorschriften [uit de evangeliën] over de aarde verspreid worden, dan 
worden ze versterkt door de vier deugden.178  
De koppeling van de vier evangeliën aan de vier deugden leidt slechts 
zelden tot morele overwegingen of aansporingen. Het gaat vooral om het feit dat 
het beide viertallen zijn: zo wordt de heiligheid en de volmaaktheid van het getal 
vier bevestigd. Alleen Hrabanus en Christianus van Stavelot sporen binnen het 
motief van de paradijsrivieren de gelovigen aan de vier deugden te verwerven. In 
zijn Commentaria in Paralipomena koppelt Hrabanus de deugden aan de 
evangelisten in een interpretatie van eigen hand. De vier wachters die de zuidkant 
van de tempel (cf. 1 Kron. 26,17) moeten bewaken, verwijzen naar de doctrine van 
het evangelie en de volheid van de vier deugden.179 Hier zijn de vier deugden en 
                                               
174
 Walafridus Strabo, Liber Tobiae, vers 8,22: ‘Quia sancti doctores et martyres quattuor libros evangelii 
fide et opere conservant, prudentia, iustitia, fortitudine, temperantia muniuntur, et quattuor partibus 
mundi instruunt ecclesiam Dei.’ (PL 113, 730). 
175
 Hrabanus Maurus, Enarrationes in librum Numerorum 3, 13: ‘Quae latitudo apte quattuor erat 
cubitorum: quia quattuor sunt evangeliorum libri, in quibus Domini redemptoris nostri exemplis ac verbis 
qualiter eadem caritas sit tenenda docemur. Et quattuor virtutes, in quarum operatione eadem est 
caritas exercenda, id est, temperantia, fortitudo, iustitia, prudentia: videlicet incorrupta in Deo caritas 
atque integra custodiatur, quod est temperantiae; nullis frangatur incommodis, quod est fortitudinis; nulli 
alii serviat, quod est iustitiae; vigilet in discernendis rebus, ne fallacia dolusve paulatim subrepat, quod 
est prudentiae.’ (PL 108, 159). 
176
 Hrabanus Maurus, De rerum naturis 7, 8: ‘Item iuxta allegoriam in quadriga duo testamenta sive 
ipsorum testamentorum in preceptis caritatis predicatores, seu etiam duo populi vel ipsorum populorum 
doctores possunt intellegi, hoc est Iudeorum et gentium, quibus Christi potentia presidens regimen 
congruum prestat. Item in quadriga quattuor evangeliste sive quattuor evangelia possunt accipi, vel 
quattuor virtutes principales, hoc est prudentia iusticia, fortitudo, temperantia, quae currui Domini bene 
conveniunt quia per ipsas electos suos in viam iusticiae dirigens perducit ad regnum perpetuum. Currus 
autem a cursu dictus, vel quia rotas habere videtur.’ (transciptie Schipper, zie hoofdstuk 5, noot 113). 
177
 Maximus Confessor/Iohannes Scotus Eriugena, Questiones ad Talassium, 63: ‘(…) aut iterum 
sanctis evangelio quattuor generalium virtutum equalis numero potentia omnem discernens, veluti 
terram, fidelium cor, et circuiens ingenitam eis ex passionibus contumelie plagam, et requiescere 
faciens spiritum Dei per practicam mandatorum operationem in terra aquilonis, hoc est in carne, per 
opera iustitie manifestam spiritus legem ostendens.’ (CCSG 22, 174). 
178
 Paschasius Radbertus, Expositio in Matthaeo 3, vers 4,21: ‘Qua de causa quadratus virorum iste 
numerus tetragonum sancti evangelii bene consolidat fundamentum ut si qui velint per orbem trahere 
retia preceptorum quattuor istis polleant virtutibus sine quibus nemo manum mittens in aratrum [Luc. 
9,62] ad coronam victoriae unquam poterit pervenire.’ (CCCM 56, 276). 
179
 Hrabanus Maurus, Commentaria in Paralipomena 2, 26: ‘Per quaternarium quoque evangelica 
exprimitur doctrina, simul cum quattuor virtutum principalium plenitudine.’ (PL 109, 399). 
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de vier evangeliën geen afzonderlijke interpretaties van het getal vier, maar ze zijn 
onderling verbonden. Dat was bij Beda reeds het geval, maar Hrabanus 
beargumenteert het op een andere manier: iemand die de goddelijke plicht wil 
vervullen dient de goede werken via de vier deugden te beoefenen (actie) en de 
doctrine van het evangelie te overwegen (contemplatie).180 Net als bij het motief 
van de getallen drie en vier dienen actie en contemplatie bij de gelovige in balans 
te zijn; goede werken hebben geen nut zonder het geloof, en vice versa. 
Christianus van Stavelot stelt dat de vier boeken van het evangelie de mens leiden 
tot de hoop op genade, en dat zonden door een viertal worden onderdrukt, 
aangezien het noodzakelijk is met het evangelie ook de vier deugden te 
verkondigen, waardoor de volmaakte de weg naar de hemel ongehinderd 
voortschrijdt.181  
Uit de in deze paragraaf besproken passages blijkt hoe vertrouwd vroeg-
middeleeuwse exegeten waren met de verbindingen tussen de evangelisten en de 
vier deugden. De frequentie van deze verbinding tussen deugden en evangelisten 
is hoog, maar de associatie wordt zelden uitvoerig beschreven, ondanks het 
voorbeeld van Ambrosius en Augustinus. De koppeling van een bepaalde deugd 
aan een bepaalde evangelist is een eenmalige aangelegenheid uit het zevende-
eeuwse Marcuscommentaar.  
 
 
9. Hrabanus’ receptie 
 
Geen enkele auteur uit de vroege Middeleeuwen gaat zo vaak en zo uitvoerig op 
de vier deugden in als Hrabanus Maurus. In het zesde hoofdstuk is al gebleken dat 
Hrabanus ruime aandacht heeft voor de deugden als morele concepten. In 
datzelfde hoofdstuk kwam ook naar voren dat hij passages vaak min of meer 
letterlijk van zijn voorgangers overschrijft, maar in sommige gevallen ook zijn eigen 
inzichten naar voren brengt. Dit hoofdstuk bevestigt deze werkwijze: enerzijds haalt 
Hrabanus zijn autoriteiten vaak letterlijk aan, anderzijds, net als in de werken die in 
het vijfde hoofdstuk genoemd worden, brengt hij bij herhaling eigen inzichten op 
het deugdenviertal voor het voetlicht. In ieder geval getuigt Hrabanus’ omgang met 
de deugden in exegese van een grote belezenheid. In zijn belezenheid en omgang 
met het viertal lijkt Hrabanus wel op diegene die hem diepgaand beïnvloedde: 
Beda. Ook in een ander opzicht lijkt Hrabanus op Beda: net als de Engelse monnik 
werd de abt van Fulda veel gelezen en hij oefende op zijn beurt grote invloed uit op 
zijn navolgers. Dit geldt ook voor de receptie van de vier deugden: Hrabanus heeft 
een grote rol gespeeld in de verspreiding van de benadering van de deugden door 
Beda. Het belang van Hrabanus voor de receptie van de vier deugden in de 
                                               
180
 ibidem 2, 25: ‘Et ideo necesse est ut quicunque divino officio fungi rite voluerit, quattuor principalibus 
virtutibus operam dans, meditationi evangelicae doctrinae maxime incumbat (…).’ (PL 109, 396). 
181
 Christianus Stabulensis, Expositio in Matthaeum 21: ‘Qui bene quattuor referuntur fuisse quia per 
quattuor libros evangelii potest ad spem veniae reduci. Per quattuor funes submiserunt illum quia cum 
ipsa doctrina evangelii necessarium est ut virtutes quattuor praedicare per quas perfectus quisque viam 
saeculi inoffense graditur.’ (PL 106, 1334). 
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exegese ligt dan primair in zijn functie als doorgeefluik van Beda; zijn eigen 
toevoegingen aan het gedachtegoed over de vier deugden zijn minder invloedrijk. 
In deze paragraaf besteed ik aandacht aan Habanus’ vermeldingen van de vier 
deugden die nog niet aan bod zijn gekomen.  
In De rerum naturis heeft Hrabanus de meest voorkomende viertallen bij 
elkaar gezet. Het hoofdstuk ‘De his personis quae Novum Testamentum pertinent’ 
(1, 3) begint Hrabanus met te verklaren waarom de evangelist Matteüs 
gesymboliseerd wordt door een mens, Lucas door een stier, Marcus door een 
leeuw en Johannes door een adelaar. Deze vier evangelisten worden 
gesymboliseerd door de vier paradijsrivieren, die uit één bron voortkomen en de 
hele aarde bevloeien. Ook de vier gezichten van de wezens uit Ezechiël verwijzen 
naar de vier evangelisten, er zijn vier seizoenen en er zijn vier windstreken 
waarover de kerk zich heeft verspreid. De heilige leermeesters, die met behulp van 
de vier evangeliën de gehele aarde verlichten, bevelen ons de vier deugden aan, 
zodat God eer betoond kan worden in onze levenswijze, aldus Hrabanus. Hoewel 
alle genoemde motieven al bekend zijn, betreft het hier geen letterlijke weergave 
van een ander werk, maar een combinatie van Hrabanus in zijn eigen 
bewoordingen. Dat geldt ook voor de verdere associaties dat zeven broden 
zorgden voor overvloed voor 4000 mensen, en dat de lamme door vier mannen tot 
werd Christus gebracht.182 In het achttiende boek zet Hrabanus de betekenissen 
van onder meer het getal vier uiteen, en komt daarbij tot dezelfde viertallen. Hij 
stelt dat het deugdenviertal de mystieke betekenis van het getal vier is, en dat de 
vier deugden de geest van de heiligen sterken.183 
In Hrabanus’ Leviticuscommentaar worden de vier gewijde kledingstukken 
van Aaron (Lev. 16,4), tuniek, lendendoek, gordel en tulband, gekoppeld aan de 
vier deugden iustitia, kuisheid, fortitudo en wijsheid (zoals Hrabanus deze hier 
opsomt): de tuniek aan iustitia, want er staat geschreven: ‘Laat de gerechtigheid 
uw priesters omkleden’ (Ps. 132,9), de lendendoek wordt zonder verklaring aan 
kuisheid gekoppeld, de gordel aan fortitudo, want God zei tegen Job ‘Weer je als 
man’ (Job 38,3). En de tulband wordt op het hoofd gedragen, het orgaan van 
                                               
182
 Hrabanus Maurus, De rerum naturis 4, 1: ‘Quattuor autem sunt plagae orbis; et quattuor 
vicissitudines temporum annuos fructus hominibus praebent: sic et sancta ecclesia Christi in quattuor 
partibus mundi dilata per totum tempus huius saeculi doctrina evangelica nutritur et roboratur. Unde 
sancti doctores qui per quattuor evangelia totum orbem inluminant, quattuor praecipue virtutes, hoc est 
prudentiam, iustitiam, fortitudinem, temperantiam nobis commendant, ut in his conversantes Deo 
placitam exhibeamus servitutem. Item quattuor milia satiata ex septem panibus leguntur in evangelio a 
Domino, et paralyticus a quattuor viris ad sanandum Christo offertur. Praeter haec quoque in aliis 
plurimis locis sanctae Scripturae quaternarius numerus horum figuram nobis insinuat, et superfluum est 
de his omnibus hic narrare.’ (transciptie Schipper, zie hoofdstuk 5, noot 113). 
183
 ibidem 18,3: ‘Quaternarius ergo numerus ad quattuor pertinet evangelia, ut in Ezechiel: Et in medio 
inquit eorum erat similitudo quattuor animalium [Ez. 1,5]. Item quattuor ad quattuor sanctorum virtutes 
misticam significationem ducunt, hoc est prudentiam, iustitiam, fortitudinem, et temperantiam, quibus 
animae sanctorum Domino largiente reficiuntur. Unde scriptum est: Erant autem qui manducauerunt 
quasi quattuor milia hominum, et dimisit eos [Mar. 8,9]. Rursum quattuor ad quattuor mundi partes 
pertinent, ex quibus sancta ecclesia congregatur. Unde dicitur per prophetam: Ab oriente adducam 
semen tuum, et ab occidente congregabo te. Dicam aquiloni da, et austro noli prohibere [Jes. 43,5-6]. 
Similiter quattuor ad quattuor elementa mundi, quibus humanum corpus compactum est possunt referri, 
quia inde corporis conditio maxime roboratur et subsistit. Nam in evangelio scriptum est, quod 
paraliticus in lecto portaretur a quattuor.’ (transciptie Schipper, zie hoofdstuk 5, noot 113). 
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wijsheid waaruit al het eervolle voor het lichaam voortkomt.184 De identificatie van 
de vier kledingstukken van de priester met de vier deugden is afkomstig uit de 
Latijnse vertaling van het vijfde-eeuwse Leviticuscommentaar van Hesychius, al 
heeft Hrabanus Hesychius’ redenering ingekort.185 Walafridus Strabo neemt deze 
associatie van Hrabanus over. Hij verbindt de tuniek met iustitia, de lendendoek 
met temperantia, waarvan kuisheid de moeder is, de gordel met fortitudo, en de 
tulband die het hoofd bedekt, symboliseert prudentia, die de geest siert.186 In 
Walafridus’ Leviticuscommentaar komt deze vergelijking in enigszins gewijzigde 
vorm nogmaals voor.187 
Het vierspan der deugden (quadriga virtutum) dat naar de hemel leidt is 
een motief dat Hrabanus van Beda (In Samuhelem 2, vers 8,11) heeft en 
verschillende malen in zijn werken terugkeert. In zijn Commentaria in 
Paralipomena (834?) wordt het drie maal genoemd.188 Ook in In honorem sanctae 
crucis (ca. 810 en later), in Enarrationes in librum Numerorum (823-829), in De 
rerum naturis en de commentaren op de bijbelboeken Jozua en Numeri is sprake 
van een deugdenvierspan.189 Bij Haymo van Auxerre wordt de ziel via het vierspan 
                                               
184
 idem, Expositiones in Leviticum 5, 3: ‘Attende et hoc quemadmodum approbavit; virtutes enim 
quattuor generales sunt, iustitia, castitas, fortitudo, sapientia. Propterea, inquit, tunica linea induetur, id 
est, iustitiam, unde scriptum est: Sacerdotes tui induantur iustitiam. Induetur et feminalibus lineis, hoc 
est, castitate, vestietur zona, per zonam enim fortitudo intelligitur. Unde ad Iob Dominus dicit: Accinge 
sicut vir lumbos suos. Per cydarim quoque, quae indumentum capitis est, intelligitur modis omnibus 
sapientia; nam in capite sapientiae esse organum non ignoramus, quod et cerebrum dicitur, unde et 
omni est honorabilius corpore.’ (PL 108, 416). 
185
 Hesychius presbyter, Commentarius in Leviticum 5, 16, vers 3-4 (PG 93, 987). 
186
 Walafridus Strabo, Epitome commentariorum Rabanu in Leveticum 16: ‘Possunt et hae quattuor 
vestium species virtutes quattuor signare principales: tunica linea, iustitiam; feminalia, temperantiam, 
quae castitatis est mater; zona, fortitudinem; cidaris, quae caput tegit, prudentiam qua mens ornatur.’ 
(PL 114, 826). 
187
 idem, Liber Leveticus  vers 16,4: ‘Tunica linea vestietur, etc. Qui de Deo locuturus est, et ipsum 
secundum possibilitatem visurus, omnibus armetur virtutibus, quarum quattuor generales sunt, iustitia, 
castitas, fortitudo, sapientia.’ (PL 113, 341). 
188
 Hrabanus Maurus, Commentaria in Paralipomena 1, 2: ‘Rechab enim interpretatur quadriga, sive 
ascendentes, quia a Patre luminum gratia spiritus sancti flammati atque illustrati, per quadrigam 
virtutum in coelos ascendere nituntur, quatenus ibi adunetur capiti suo, cuius sanguine se redemptos 
esse agnoscunt.’ (PL 109, 296); ibidem, 1, 3: ‘Quattuor ergo de Bethsabee genitos et praeterea alios 
consequenter enumerat. Et quid per quaternarium numerum in evangelica doctrina, nisi quadriga 
principalium virtutum insinuatur, hoc est, prudentiae, iustitiae, fortitudinis et temperantiae?’ (PL 109, 
299); ibidem, 3, 23: ‘Deinde mortalitatis discretionem in conversatione studeat habere, et quattuor 
virtutum quadriga vitam suam honeste ducere, atque ad coelestia provehere decertet, id est, prudentia, 
iustitia, fortitudine et temperantia.’ (PL 109, 389). 
189
 idem, Enarrationes in librum Numerorum 1, 13: ‘Cui si rite obedierimus, iam quadriga virtutum, hoc 
est prudentia, iustitia, fortitudine ac temperantia, ad aeternam beatitudinem nos perducit (…). 
Quadringentenarius vero hoc insinuat, quod cum perfectione bonorum operum, in quadriga virtutum illuc 
pervenire debeamus, quia nisi bonis operibus curratur, minime pervenitur illuc.’ (PL 108, 633); idem, In 
honorem sanctae crucis 2, D6: ‘Nam quadriga virtutum, .III. cornibus sanctae crucis decenter aptata, 
ostendit sacram seriem specierum ex ipsa procedentem, in triumpho victoriae regis Christi consecratam 
et per eius passionem proficuam esse toto orbi, ad impetrandum fructum pietatis, et adipiscendam 
aeternam beatitudinem.’ (CCCM 100, 239); idem, De rerum naturis 20, 31: ‘Quadrigae autem in 
Scripturis sacris aut quattuor evangeliste sive evangelia intelleguntur, vel quattuor virtutes principales, 
hoc est prudentia, iustitia, fortitudo, et temperantia. In quibus omnium virtutum summa consistit, quae 
etiam hominem ad celsitudinem perfectionis provehunt, et ad celeste regnum perducunt.’ (transciptie 
Schipper, zie hoofdstuk 5, noot 113); idem, Commentaria in Iezu nave 2, 8: ‘Sed ad hoc nemo 
perveniet, nisi secundum magisterium quattuor evangeliorum per quadrigam virtutum illuc ascendere 
festinet.’ (PL 108, 1062). 
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der deugden tot de hemel opgeheven.190 Voor Amalarius (Symphosius) van Metz 
(† ca. 850) geldt hetzelfde: hij die de vier deugden bezit, bevindt zich in het 
vierspan dat met de wagenmenner van Christus naar de eindstreep spurt.191 Ook 
Walafridus Strabo gebruikt de metafoor van het vierspan een aantal malen.192 
Mähls bewering dat de metafoor van het deugdenvierspan één van de meest 
geliefde metaforen voor de vier deugden is in de Karolingische tijd geldt voor niet-
exegetische werken; het vierspan der deugden is in vroegmiddeleeuwse exegese 
beduidend minder geliefd dan motieven als de evangelisten en de 
paradijsrivieren.193 
 De bespreking van het deugdenviertal in Hrabanus’ Commentaria in 
Ezechielem bestaat uit passages over de vier deugden uit het Ezechiël-
commentaar van Hieronymus en de Homiliae in Hiezechielem van Gregorius, wat 
Hrabanus zelf steeds keurig aangeeft.194 Daarbij worden de deugden geassocieerd 
met de vier affecten en met de vier animalia uit Ezechiël. Net als bij Hieronymus 
komen de deugden in eerste instantie ter sprake om de vier affecten vrees, 
verlangen, vreugde en verdriet te bestrijden. Hieronymus noemt ook de vier 
gezichten van de wezens (van een mens, leeuw, stier en adelaar), maar Hrabanus 
laat dat achterwege. Dit motief van de vier deugden die verwikkeld zijn in strijd met 
de affecten komt in de vroege Middeleeuwen zelden voor. Behalve Hrabanus 
stellen alleen Paschasius Radbertus en Haymo van Auxerre de vier affecten 
tegenover de vier deugden.195 Radbertus vermeldt dat er vier affecten zijn die de 
vier deugden van de geest aantasten.196 Haymo baseert zich losjes op het 
Zachariascommentaar van Hieronymus.197 Net als de kerkvader interpreteert 
Haymo de vier hoorns (cf. Zach. 2,1-4) als de vier affecten, die hij overigens 
vreugde, hoop, angst en verdriet noemt (hoop heeft verlangen vervangen). Twee 
                                               
190
 Haymo Autissiodoriensis, Expositio in Isaiam 3, 66: ‘In quadrigis venerunt, qui in doctrina 
philosophica et honestate morum fulgebant. Inter alios, ut Augustinus; et per illam sapientiam 
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affecten streven naar het goede, twee naar het kwade. Tegenover deze vier 
emoties staan de vier deugden als de goede ambachtslieden. Deze goede smeden 
herbouwen wat de hoorns vernietigen. De heiligen die de deugden bezitten, zijn de 
spirituele smeden.198 Pomerius en Isidorus van Sevilla noemen de affecten ook, 
maar zij menen dat de affecten neutraal zijn en alleen in hun toepassing ten goede 
of ten kwade aangewend kunnen worden.199 Hrabanus, Radbertus en Haymo 
volgen echter niet Pomerius of, wat opvallender is, Isidorus, maar Hieronymus, die 
de affecten als kwade krachten ziet, die door de deugden bestreden moeten 
worden. 
Deze receptie van Hieronymus is voor de geschiedenis van de vier 
deugden weliswaar ongebruikelijk, maar niet voor Hrabanus zelf; hij baseerde zich 
regelmatig op Hieronymus. Na de bespreking van de vier affecten naar 
Hieronymus voegt Hrabanus een passage van Gregorius in, waarin de wezens 
verder allegorisch verklaard worden, maar de deugden niet genoemd worden. In 
de verklaring van de vier handen die onder de vier vleugels van de animalia te zien 
zijn, volgt Hrabanus Gregorius, en identificeert ze met de vier windrichtingen en de 
vier deugden, die de overige deugden voortbrengen.200 In een tweede passage 
worden de vier wezens opnieuw geassocieerd met de vier deugden, naar 
voorbeeld van Hieronymus, en er wordt aan toegevoegd dat wie één van de vier 
deugden mist, ze allemaal mist. In dit geval gaat het dus om prudentia, fortitudo, 
temperantia en iustitia. Ook van Hieronymus neemt Hrabanus de bewering over 
dat ze bij dagelijks gebruik ketterse verdorvenheid helpen in te dammen.201 
In Commentaria in Paralipomena associeert Hrabanus de vier deugden 
met de vier hoorns van het altaar, die vervolgens weer verwijzen naar de vier 
gezichten van de animalia uit Ezechiël: sapientia naar de mens, fortitudo naar de 
leeuw, iustitia naar de stier en kuisheid naar de adelaar.202 Naast een aantal 
ontleningen aan het Leviticuscommentaar van Hesychius bevat Hrabanus’ In 
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Leviticum ook een passage afkomstig uit Origenes’ Leviticuscommentaar in de 
vertaling van Rufinus. De vier deugden zijn daar als bomen die goede vruchten 
voortbrengen (cf. Mat. 12,3).203 Het motief van de vier hoorns van het altaar die 
met de vier deugden in verband worden gebracht, heeft Hrabanus van Beda 
overgenomen, net als de verwijzing naar Wijsh. 8,7. De hoorns van het altaar zijn 
eveneens bij Walafridus te vinden. Hij associeert het reukofferaltaar (cf. Lev. 4,7) 
met deugden, en de vier hoorns van dat altaar met de vier deugden, waaruit alle 
andere deugden voortkomen.204 
In dezelfde passage waarin Hrabanus de vier hoorns van het altaar noemt, 
wordt ook Beda’s interpretatie van de vier maal drie edelstenen gekopieerd; deze 
twaalf edelstenen symboliseren geloof in de Drievuldigheid, en de vier deugden.205 
Dit motief komt vaker bij Hrabanus voor, ook in zijn encyclopedische werk De 
rerum naturis.206 Een anonieme auteur van een laat negende- of vroeg tiende-
eeuws werk (dat is toegeschreven aan Alcuinus), gebruikt dit idee eveneens: hij 
zegt dat de vier rijen edelstenen de vier hoofddeugden uitdrukken, en dat de drie 
edelstenen het geloof in de Drievuldigheid, of geloof, hoop en liefde 
symboliseren.207 
De passages over de vier deugden in Hrabanus’ Commentaria in 
Hieremiam zijn  identiek aan die uit het Jeremiacommentaar van Hieronymus. Het 
is niet voldoende om één bruid, de sapientia te nemen, als men de andere 
(reliquia) ook niet heeft, namelijk fortitudo, temperantia en iustitia, zoals 
Hieronymus al stelde. De laatste passage over de vier deugden is gebaseerd op 
het commentaar op de brief aan de Efeziërs van Hieronymus (2, [vers] 3,20), al 
geeft Hrabanus aan dat het van Alcuinus is. Het begrijpen en horen van Christus 
houdt ook het begrijpen van de vier deugden in.208 
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Hrabanus kent zijn autoriteiten, en hij zag het als zijn missie zoveel 
mogelijk patristische interpretaties beschikbaar te maken. Voor de vier deugden is 
hij daarin geslaagd: geen enkele andere vroegmiddeleeuwse auteur heeft de visie 
op de deugden van zoveel verschillende auteurs in zijn werken overgenomen. Zo 
is hij één van de weinige auteurs die de visie op de deugden van Hieronymus 
recipieert, en dat zelfs relatief vaak. Hrabanus’ overname van de deugden zoals 
die bij Hesychius voorkwamen is in de vroege Middeleeuwen een eenmalige 
aangelegenheid. Hrabanus’ belezenheid overtreft op het gebied van de vier 
deugden zelfs die van Beda, maar Beda’s omgang met de autoriteiten is flexibeler 
dan die van Hrabanus; terwijl de laatste passages vaak letterlijk overschrijft, 






In dit hoofdstuk heb ik onderzocht in welke exegetische interpretaties de vier 
deugden een rol spelen en hoe de motieven rondom de deugden zich verspreid en 
ontwikkeld hebben vanaf Beda tot het jaar 1000. De vier deugden zijn sinds 
Gregorius christelijke concepten, die een vanzelfsprekende, hoewel meestal 
tamelijk marginale rol hebben gekregen in bijbelexegese. Verschillende motieven 
zijn de revue gepasseerd. De definities en het principe van de onderlinge 
verbondenheid behoren tot het klassieke erfgoed van de vier deugden. In de 
omschrijvingen van de vier deugden bestaan vele variaties, maar de inhoud van de 
deugden wordt nooit radicaal anders. Voor de onderlinge verbondenheid van de 
deugden baseren de onderzochte auteurs zich op Gregorius en Beda, en nemen 
hun verklaring van de onderlinge verbondenheid over door ofwel de omschrijving 
van de deugden, ofwel de uitleg van de onderlinge ondersteuning van de deugden 
in een handeling, ofwel door de metafoor van het vierkant. In tegenstelling tot de 
Latijnse kerkvaders, voor wie de onderlinge verbondenheid van het viertal 
vanzelfsprekend was, voegen vroegmiddeleeuwse bijbelcommentatoren een 
bepaalde uitleg van de werking van die verbondenheid aan hun betoog toe. In 
deze omschrijvingen en de onderlinge verbondenheid wordt een synthese tussen 
klassieke en christelijke elementen bereikt. De mate en het niveau van deze 
synthese kan per vermelding verschillen. 
 Veel fascinerender dan de inhoud van de vier deugden was hun aantal. De 
vier deugden speelden een rol op het voor vroegmiddeleeuwse exegeten zo 
geliefde en essentieel geachte gebied van de getalsexegese. Daarbij werd het 
getal vier dat naar de vier deugden verwijst dikwijls gecombineerd met het getal 
drie, en, minder vaak, met het getal tien. Deze benadering van het viertal, die geen 
sporen meer draagt van de klassieke traditie, boeide bijbelcommentatoren 
mateloos. De vier deugden worden geassocieerd met andere viertallen van 
betekenis, zoals de dragers van de lamme, de paradijsrivieren, de eerste vier 
leerlingen, de evangelisten en een aantal viertallen die minder vaak genoemd 
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worden. Niet alleen is de variatie aan motieven groot, maar ook binnen de receptie 
van een bepaald motief zijn de nodige wijzigingen en aanvullingen te vinden. 
Inhoudelijk vertonen de deugden in bijbelcommentaren – wellicht op iustitia na – 
weinig tekenen van kerstening, maar dat was ook niet nodig: de stoïsche deugden 
waren sinds Gregorius en Beda verenigbaar met de christelijke moraal. Bovendien 
was de inhoud van de deugden van ondergeschikt belang: de kerstening van de 
deugden blijkt vooral uit de toepassing van het viertal in het christelijke genre van 
de exegese. De oorspronkelijke betekenis van de deugden als richtlijnen voor het 
morele leven is grotendeels verlaten, en de deugden dienen als gereedschap om 
dat zo centrale boek van de vroegmiddeleeuwse christenheid, de bijbel, te 
interpreteren en te verklaren. De kerstening van de deugden is daarmee voltooid, 
zij het op een andere manier dan oorspronkelijk was verwacht: in plaats van een 
toepassing in de christelijke moraal worden de deugden met name toegepast in het 
christelijke genre van bijbelexegese. 
 
De studie van de vier deugden kan ook verhelderen hoe vroegmiddeleeuwse 
exegese zich ontwikkelde en hoe bepaalde motieven verwerkt werden. Het recente 
onderzoek naar bijbelcommentaren uit de betreffende periode concentreert zich 
vooral op één bepaalde auteur en heeft minder aandacht voor ontwikkelingen 
gedurende een aantal eeuwen. Het motief van de vier deugden biedt een 
gelegenheid na te gaan in hoeverre auteurs de autoriteiten slaafs navolgden – 
zoals het traditionele oordeel over dit genre wil – en tot welke hoogte er sprake is 
van eigen inbreng.  
Op de eerste plaats is gebleken dat Gregorius de Grote en Beda de 
autoriteiten bij uitstek van deze periode zijn. Zij hebben niet alleen de inhoud maar 
ook de bijna exclusieve toepassing van de vier deugden in bijbelcommentaren 
bepaald. Hieronymus en met name Augustinus, die toch geldt als één van de grote 
autoriteiten in de Middeleeuwen, worden beduidend minder gerecipieerd, 
Ambrosius zelfs alleen door Beda.  
Ten tweede blijkt dat voorzichtigheid geboden is bij de indeling van 
Karolingische exegese in verschillende fasen. Contreni, Gorman, en Chazelle en 
Van Name Edwards stellen dat naarmate het jaar 1000 nadert de omgang van 
exegeten met hun materiaal steeds zelfstandiger wordt en dat ze ook vaker direct 
toegang tot het patristisch erfgoed hadden.209 Deze ontwikkeling is echter niet zo 
rechtlijnig. De verwerking van het materiaal verschilt eerder van auteur tot auteur 
dan van generatie tot generatie. Al in een vroeg stadium vermelden auteurs eigen 
gedachten, interpretaties, observaties, en meningen in hun werken. De visie van 
de autoriteiten, die per generatie konden verschillen, lag weliswaar aan de basis 
van de interpretaties, maar van slaafse navolging is relatief zelden sprake. Bijna 
elke auteur geeft blijk van een eigen omgang met het patristisch en postpatristisch 
materiaal. Een eerste indicatie van zelfstandige omgang met het materiaal is al te 
bespeuren in de overheveling van bepaalde interpretaties van het ene 
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bijbelboekcommenaar naar het andere. Zo wordt de interpretatie van de vier zijden 
van de animalia als de vier deugden uit Gregorius’ Ezechiëlcommentaar ook 
gebruikt voor de interpretatie van de vier zijden van het nieuwe Jeruzalem in de 
exegese over de Apocalyps.  
Alcuinus zou tot een periode behoren waarbij een zelfstandige omgang 
met het materiaal niet voorkwam, en patristisch werk alleen werd gelezen via de 
werken van postpatristische auteurs als Gregorius, Isidorus en Beda. Maar 
Alcuinus’ omgang met de vier deugden vertoont meer eigen inbreng dan men 
gezien de ontstaansperiode van deze werken zou verwachten. Ook Walafridus 
Strabo is zelfstandiger dan men zou vermoeden op grond van zijn eigen 
beweringen dat zijn werken vooral bestonden uit annotaties van Hrabanus’ werken. 
In zijn omgang met de vier deugden kort hij een aantal passages van Hrabanus en 
andere autoriteiten in tot korte, kernachtige observaties. In andere gevallen voegt 
Walafridus diverse bronnen met zijn eigen interpretaties samen tot een nieuw 
geheel, zoals in zijn Apocalypscommentaar. 
De waardering voor de auteurs uit de school van Auxerre kan 
gehandhaafd blijven. Haymo, Heiric en Remigius schrijven zorgvuldig 
geïntegreerde werken, waarin ze rechtstreeks kennis nemen van het patristisch 
erfgoed en dit samenvoegen met hun eigen visies. Ze combineren oude visies en 
nieuwe interpretaties tot een geheel dat zowel nieuw was als in de traditie paste. 
Ze zijn alleen niet de eersten die een dergelijke werkwijze hanteerden; daarin 
verschilt de school van Auxerre wat betreft de vier deugden weinig van sommige 
vroegere auteurs als Beda, die het patristische erfgoed zeer succesvol 
combineerde met eigen interpretaties. 
 De enige uitzondering op de regel is wellicht Hrabanus. Hij maakt 
weliswaar indruk door zijn enorme belezenheid – niemand heeft zoveel 
verschillende visies op de vier deugden afkomstig van zoveel verschillende 
autoriteiten in zijn werken opgenomen – maar in veel gevallen schrijft Hrabanus in 
zijn bijbelcommentaren de passages waarin de vier deugden aan bod komen 
letterlijk van anderen over. Zijn omgang met de vier deugden is consistent met 
Hrabanus’ algemene werkwijze zoals Maria Rissel die uiteenzet. Volgens haar 
werkt Hrabanus vooral afzonderlijke beweringen of feiten uit, en heeft hij geen 
aandacht voor het geheel van de werken die zijn bronnen vormen. Ook heeft hij de 
neiging lange uiteenzettingen in te korten of over te slaan. Hij besluit voor zijn 
lezers wat relevant was en laat de rest achterwege. Bovendien prefereert 
Hrabanus abstracta en rationele verklaringen, zoals lijstjes, regels, formules en 
schemata. Deze systematiseringen neemt Hrabanus bijna altijd onverkort van zijn 
bronnen over, zelfs al pasten ze niet altijd in hun nieuwe context.210  
Toch is het beeld daarmee niet compleet. In het vijfde hoofdstuk is al 
gebleken dat Hrabanus wel degelijk een nieuwe draai aan de vier deugden kon 
geven. Datzelfde valt ook te concluderen voor Hrabanus’ omgang met de vier 
deugden in exegese. Zijn werkwijze is dus niet altijd hetzelfde. Bovendien, zoals 
Mayke de Jong aantoont, stond Hrabanus zelf ook ambivalent tegenover zijn 
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navolging van de autoriteiten. Zijn tijdgenoten verweten hem al dat hij nooit zelf iets 
bedacht. Enerzijds was Hrabanus dan gepikeerd over een dergelijke 
beschuldiging, maar anderzijds afficheerde hij zich juist als imitator en discipel van 
de autoriteiten.211 Overigens meent De Jong terecht dat nog veel studie gewijd 
moet worden aan Hrabanus’ exegese. Het meeste onderzoek naar Hrabanus heeft 
diens bijbelcommentaren buiten beschouwing gelaten, terwijl hij meer 
bijbelcommentaren dan andersoortige werken heeft geschreven. Zijn reputatie was 
gebaseerd op zijn exegese en zijn andere werken kunnen niet los gezien worden 
van zijn bijbelcommentaren.212 Het feit dat het overgrote deel van Hrabanus’ 
werken nog steeds alleen via de Patrologia Latina beschikbaar is, illustreert dit 
gebrek aan belangstelling. De Jong heeft de daad bij het woord gevoegd en een 
begin gemaakt met nader onderzoek naar Hrabanus’ exegese.213 
 Wat de kwestie van de Ierse exegese aangaat is het opvallend dat twee 
werken met Hiberno-Latijnse elementen, namelijk het anonieme Marcus-
commentaar en Expositio quattuor evangeliorum, de term ‘kardinale deugden’ 
bevatten. Omdat over de datering van beide werken weinig met zekerheid te 
zeggen valt, kan niet vastgesteld worden of de auteurs van beide werken zich op 
Beda gebaseerd hebben, of bij Ambrosius te rade zijn gegaan. Behalve de 
aanduiding ‘kardinale deugden’ zijn er tussen Beda en het Marcuscommentaar 
geen overeenkomsten te vinden. De Expositio quattuor evangeliorum verbindt de 
vier deugden weliswaar met de vier zaligsprekingen van Lucas (Lc. 6,20-22), maar 
daarbij houdt de overeenkomst met Ambrosius en Beda op. 
Middeleeuwse auteurs beschouwden zichzelf als een schakel in de traditie, 
maar dat weerhield hen er niet van zelf iets aan die traditie toe te voegen. Het 
beste voorbeeld daarvoor vormt misschien wel Angelomus van Luxeuil († 895). 
Enerzijds is hij een auteur die zelf schept en de autoriteiten hergebruikt in zijn 
eigen stijl, zoals hij in zijn voorberichten ook steeds vermeldt dat hij al bestaande 
meningen zal combineren met eigen reflecties. 214 In zijn  bewerking van 
Augustinus’ uiteenzetting van de vier paradijsrivieren blijkt dat: hij herziet 
Augustinus’ opvattingen en vormt deze tot een nieuwe tekst, en daarbij streeft 
Angelomus zijn bron zelfs voorbij. Anderzijds zijn er passages die Angelomus van 
Beda heeft overgeschreven zonder daaraan eigen inzichten toe te voegen, waarbij 
hij soms zelfs korter van stof is dan zijn bronnen. Daarnaast is Angelomus’ 
brongebruik heel divers: er valt niet alleen (de gebruikelijke) invloed van Gregorius 
en Beda te onderscheiden, maar ook van Augustinus, die minder vaak 
gerecipieerd wordt, en van Alcuinus, wat voor de vier deugden binnen het genre 
van exegese ongewoon is. En Angelomus is niet de enige auteur die zo te werk 
gaat. De steeds veranderende visie op de vier deugden zoals die in dit hoofdstuk 
naar voren is gekomen laat zien hoeveel dynamiek vroegmiddeleeuwse exegese 
bezat. Het thema van de vier deugden laat zien hoe complex de receptie van een 
                                               
211
 De Jong, ‘Old Law and New-Found Power’, 170. 
212
 ibidem, 164. 
213
 Zie De Jong, ‘The empire as ecclesia’; idem, ‘Bride shows revisited’; en ook Coon, ‘What is the Word 
if not semen?’, 278-300. 
214
 Gorman, ‘Commentary on Genesis’, 568, 601-602. 
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bepaald concept is, en hoeveel verschillende invloeden aan het werk zijn. Er is 
geen van sprake één methode van omgang met de autoriteiten die door alle 
bijbelcommentatoren tot het jaar 1000 is toegepast. ‘Chains of quotations’ zijn 
uitzonderingen. Oude patronen en tradities bestaan naast nieuwe elementen die 
door die oude thema’s geïnspireerd zijn en geheel nieuwe interpretaties. Principes 
worden soms uitgelegd, soms bekend verondersteld. Exegeten citeren letterlijk, ze 
parafraseren, ze excerperen, ze veranderen de betekenis, ze behouden de 
betekenis maar veranderen de context: verschillende soorten omgang met en 
verwerking van teksten bestaan naast elkaar. 
 De theorie van de viervoudige Schriftuitleg is in de vroege Middeleeuwen 
bekend, en ofschoon een aantal auteurs daarop ingaat in hun inleidingen, wordt de 
theorie in de praktijk weinig nagevolgd. Meestal gaan auteurs uit van twee of drie 
betekenissen van de Schrift, een historische en een of twee allegorische 
interpretaties. Bovendien geven ze zelden aan tot welke betekenislaag hun 
interpretatie behoort. De Lubac had geen oog voor deze discrepantie tussen 
theorie en praktijk. In sommige gevallen, zoals wanneer de vier paradijsrivieren de 
historische uitleg vormen en de vier deugden de morele, of bij sommige auteurs, 
zoals Haymo of Heiric, wordt wel gewerkt volgens een aantal betekenislagen van 
de bijbel, hoewel in deze gevallen nooit vier. Haymo spreekt van een allegorische 
en een spirituele laag, maar uit zijn interpretatie wordt het verschil tussen beide 
niet duidelijk. Heiric geeft aan wanneer hij de historische betekenis en wanneer hij 
de spirituele betekenis uiteenzet. Johannes Scotus Eriugena weet via het 
traditionele thema van de vier paradijsrivieren een heel eigen en wel degelijk 
systematische uitleg te bieden.  
De vier deugden lenen zich in potentie voor een morele uitleg van de 
bijbel. Toch wordt maar zelden aangegeven dat de deugden tot de morele 
betekenislaag behoren. Volgens Joseph Goering moet daaraan ook niet teveel 
waarde gehecht worden. Er konden ook morele lessen worden getrokken worden 
uit de lezing van de letter van de bijbel. De bijbel onderwees moraliteit door zowel 
de letterlijke als de spirituele betekenissen.215 Morele aansporingen blijven in veel 
gevallen impliciet. Dat constatering dat de vier paradijsrivieren naar de deugden 
verwijzen volstaat veelal. In slechts een klein aantal gevallen wordt de vermelding 
van de vier deugden voorzien van een duidelijke aansporing om deze deugden te 
verwerven of na te leven, zoals Haymo’s bewering dat wie Christus wil volgen de 
vier deugden moet bezitten.216  
                                               
215
 Joseph Goering, ‘Literal and Spiritual Morality in the Scholastic Sermon’ in: Gaffuri & Quinto, 
Predicazione e Società nel Medioevo,120-121. 
216
 In de onderzoeksperiode noemen vier werken de vier deugden in een gebed, wat erop zou kunnen 
duiden dat zij de vier deugden soms van belang werden geacht voor de moraal. Het pseudo-
alcuiniaanse De psalmorum usus liber (ca. 850) vermeldt: ‘Dona mihi prudentiam, iustitiam, 
fortitudinem, sive temperantiam. Largire mihi fidem rectam, spem inconcussam, caritatem perfectam. 
Infunde cordi meo spiritum sapientiae et intellectus, consilii et fortitudinis, scientiae et pietatis, atque 
timoris tui.’ (Ps-Alcuinus, De psalmorum usus liber 1, 4 (postulatio); PL 101, 473). Officia per ferias (van 
West-Frankische origine, 800-850) bevat een vergelijkbare passage: ‘Largire mihi, Domine, munditiam 
labiorum, puritatem et innocentiam cordis, rectitudinem operis. Dona mihi humilitatem, patientiam, 
abstinentiam, castitatem, sobrietatem, prudentiam, iustitiam, fortitudinem, sive temperantiam. Largire 
mihi spiritum sapientiae et intellectus, consilii et fortitudinis, scientiae et pietatis atque timoris tui.’ (Ps-
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Wat zich vooral wreekt bij het soort onderzoek waarvan in dit hoofdstuk de 
resultaten zijn neergelegd, is het gebrek aan moderne kritische edities van de 
onderzochte bijbelcommentaren. Het blijft verbazingwekkend dat van 
toonaangevende, invloedrijke auteurs en veelschrijvers als Alcuinus en Hrabanus 
nog maar een handjevol kritische edities beschikbaar is. Hopelijk bewerkstelligt het 
toenemende onderzoek naar vroegmiddeleeuwse bijbelcommentaren het besef 
van de noodzaak van deze edities. 
                                                                                                                       
Alcuinus, Officia per ferias, 6, 94 (oratio sancti Cypriani martyris); PL 101, 569). Ook in Oratio pro 
correptione vitae wordt God gebeden om de vier deugden: ‘Dona etiam mihi in omnibus tenere iustitiam, 
magnanimitatem, temperantiam; et fac me cum simplicitate esse prudentem, ut et beatam vitam 
sinceriter agam, et malum prudenter refugiam; (…).’ (Oratio pro correptione vitae 38; PL 83, 1272). 
Deze Oratio (PL 83, 1261-1274) is een voortzetting in proza van Lamentum poenitentiae (PL 83, 1255-
1262). De Lamentum en de Oratio zijn geschreven in Spanje in de vroege achtste eeuw en bevatten 
isidoriaanse invloeden. Zie Robert McNally, ‘Isidoriana’ in: Theological Studies 20 (1959) 440-441. In de 
Oratio animae ad Deum adversus mala carnis van Paulinus van Aquileia (ca. 750-802) is hetzelfde 
fragment te vinden (Oratio animae ad Deum adversus mala carnis, 66; PL 99, 208). 
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Terzijde 









In 2004 verscheen van de hand van István Bejczy een nagenoeg compleet 
overzicht van de vermeldingen van de vier deugden in middeleeuwse 
heiligenlevens.1 In plaats van deze bijdrage voor de vroege Middeleeuwen over te 
doen, zal ik in het onderstaande een  horizontale benadering toepassen door te 
zoeken naar verwantschap tussen de vier deugden in vroegmiddeleeuwse 
heiligenlevens enerzijds en de vermeldingen van het viertal in andere werken uit 
dezelfde periode anderzijds. Passen de deugden in vroegmiddeleeuwse hagio-
grafie in het grotere geheel?2  
 
Vitae, de levensbeschrijvingen van heiligen, zijn geen waarheidsgetrouwe 
biografieën van heiligen; het doel van de tekst is de heilige af te schilderen als de 
ideale christen en de lezers daarmee een morele boodschap mee te geven. Het 
heilige leven dient als exemplum voor de gelovigen.3 De meeste auteurs van 
heiligenlevens baseren hun beschrijvingen van heiligen op bestaande idealen van 
heiligheid en andere literaire modellen. Hagiografen benadrukken deugden en 
verdiensten die heiligen gemeen hebben, niet hun individuele karakter-
eigenschappen. Vandaar dat heiligenlevens opvallend veel op elkaar lijken, en 
overlopen van topoi. Dit had vaak het (bedoelde) effect dat de eigenheid van een 
                                               
1
 Bejczy, ‘Les vertus cardinales’. Zie pp. 349-360 aldaar voor een waardevol overzicht van 
middeleeuwse heiligenlevens waarin de vier deugden genoemd worden, voorzien van datering, 
(mogelijke) auteurs en BHL-nummers. Voor dit terzijde heb ik dankbaar gebruik gemaakt van dit 
overzicht. Voor de vroege Middeleeuwen kan een vita uit begin tiende eeuw worden toegevoegd aan 
het corpus van Bejczy: Odilo van Soissons, Sermo 2 de SS. Metardo et Gilardo, BHL 5874: ‘Prudentiae 
subnixi robore, iustitiaeque hinc inde vallati munimine, prudenti cautela, sequenda tenuerunt omnia, et 
iusto examine, versuta callidi hostis subegerunt argumenta. In suis vero temperati moribus, 
temperantiae moderamentum totis assumpserunt viribus, fortesque in adversis et prosperis, contra 
cuncta adversantia, arripuerunt arma fortitudinis.’ (Odilo van Soissons, Sermo 2, ‘De SS. Metardo et 
Gildardo’ (PL 132, 639)).  
2
 In het onderstaande komen niet alleen de vitae van gecanoniseerde heiligen aan bod, maar ook 
levensbeschrijvingen van bewonderenswaardige lieden, die geen heiligen in de strikte zin van het 
woord waren. Vooral in de Karolingische periode was een grote bereidheid om mensen als heiligen te 
beschouwen in de periode direct volgend op hun overlijden, waarbij de hagiograaf vaak een leerling 
was van de heilige, vaak een bisschop of een abt (zie Julia M.H. Smith, ‘The problem of female sanctity 
in Carolingian Europe, c. 780-920’ in: Past and Present 146 (1995) 8-9). In dit overzicht zijn daarom ook 
levensbeschrijvingen van abten opgenomen. 
3
 Noble and Head, Soldiers of Christ, XVII. 
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heilige werd ingepast in een ‘generalized type of sanctity’, zoals de martelaar, de 
maagd, de bisschop, de abdis. Dat versterkte het morele en didactische doel van 
hagiografie.4 De historische feiten doen er in een heiligenleven veel minder toe. 
‘Hagiography (…),’ aldus Allison Elliot, ‘was considered to be ethically rather than 
factually true.’5  
Verreweg de meeste heiligenlevens uit de periode 600-1000 die de 
deugden noemen, vermelden dat de heilige de vier deugden bezit. In sommige 
gevallen worden uitsluitend de vier deugden vermeld, in andere worden de 
deugden als viertal genoemd naast één of meer andere deugden. In dit laatste 
geval worden de vier deugden meestal wel als viertal van de andere deugden 
onderscheiden.  
De eerste vermelding van de vier deugden in heiligenlevens staat in de 
anonieme Latijnse vertaling van de Vita Antonii. Deze werd oorspronkelijk in het 
Grieks geschreven door Athanasius († 373), vlak na de dood van Antonius in 356.6 
Kort nadat deze vita gereed was gekomen werd het door een onbekende auteur 
zeer letterlijk in het Latijn vertaald. Waarschijnlijk is dit het oudste Latijnse werk 
waarin de vier deugden genoemd worden. Dit leven van de woestijnvader Antonius 
is één van de sleutelteksten voor de geschiedenis van het vroege christendom, en 
heeft grote invloed uitgeoefend op zowel het genre van heiligenlevens als op de 
ontwikkeling van het christelijke kloosterwezen.7 
Daarna worden de vier deugden genoemd in het heiligenleven van Hilarius 
uit de vijfde of zesde eeuw, en vanaf de zevende eeuw komen ze vaker voor in 
levensbeschrijvingen van zowel mannelijke als vrouwelijke heiligen. Met name in 
de tiende eeuw wordt het viertal relatief vaak genoemd. Dit is opvallend omdat de 
vier deugden in andere tiende-eeuwse werken zelden voorkomen. De vier 
deugden worden in vroegmiddeleeuwse heiligenlevens nooit virtutes cardinales 
genoemd, en de aanduiding virtutes principales komt slechts eenmaal voor, in een 
passage waarin wordt uitgegaan van Isidorus’ driedeling van de filosofie; in die 
                                               
4
 ibidem, XVIII. Umberto Eco vergeleek een heiligenleven met een James Bond-film: er is sprake van 
een vaste formule en een vaststaande uitkomst, waarop gevarieerd wordt (Umberto Eco, ‘James Bond: 
une combinatoire narrative’ in: L’analyse structural du récit. Communications 6 (1966) 96, geciteerd in 
Alison Goddard Elliot, Roads to Paradise. Reading the Lives of the Early Saints (Hannover-London 
1987) 8, noot 23). 
5
 Elliot, Roads to Paradise, 6. 
6
 Anonymus naar Athanasius, Vita Antonii 17, 7: ‘…< quae possumus nobiscum tollere>, quae sunt 
pudicitia, prudentia, iustitia, fortitudo, intellectus, dilectio, amor pauperum, fides in Christo, patientia sine 
ira, hospitalitas?’ (ed. Christine Mohrmann, G.J.M. Bartelink, Pietro Citati e Salvatore Lilla, Vita di 
Antonio (Milano 1974) 44). 
7
  De Griekse tekst is uitgegeven door G.J.M. Bartelink (Athanase d'Alexandrie Vie d'Antoine, SChr 400 
(Paris 1994)). Daarin geeft Bartelink ook de belangrijkste literatuur over de eerste anonyme vertaling. 
De Griekse vita is recent in het Engels vertaald, voorzien van een goede inleiding: Tim Vivian and 
Apostolos N. Athanassakis, Athanasius of Alexandria, The Life of Antony. The Coptic Life and The 
Greek Life Cistercian Studies Series 202 (Kalamazoo 2003). De omvang van de bibliografie over 
Antonius verhindert een complete weergave van alle studies over hem; veel studies over het onstaan 
van het kloosterwezen beginnen met Antonius. Daarnaast wijs ik op het ongepubliceerde proefschrift 
van Pascal Bertrand over de manuscripttraditie van de Vita Antonii. Deze studie zal te zijner tijd in 
afgeslankte vorm worden opgenomen in de Brepols-serie Corpus christianorum. 
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passages is de aanduiding ‘principales’ van Isidorus overgenomen. De aanduiding 
quattuor virtutes komt in zes vitae voor.8 
Paschasius Radbertus spreekt in zijn vita van Adelhard van het vierspan 
van de deugden, een exegetisch motief dat hij niet in zijn bijbelcommentaren 
gebruikt – Paschasius is de enige auteur die de vier deugden zowel in exegese als 
in heiligenlevens toepast (zie voor zijn exegese hoofdstuk 7). Naast het vierspan 
der deugden zijn in heiligenlevens tot het jaar 1000 nog een tweetal exegetische 
motieven te herkennen. In de vita van Helena, de moeder van keizer Constantijn, 
geschreven door Almannus van Hautvillers (ca. 830-889) komen de vier deugden 
ter sprake via de vier paradijsrivieren.9 En in de vita van Apianus van Comacchio 
(achtste/negende eeuw) worden de vier deugden verbonden met de drie 
theologale deugden.10 Verdere overeenkomsten tussen het viertal in bijbelcom-





Hagiografen leggen de nadruk op de deugden van de heiligen, en moderne 
onderzoekers vermelden steeds dat de deugden van de heilige de sleutelrol 
                                               
8
 Vita Richarii 4: ‘Crevit sanctitas, crevit et humilitas. Habuit iustitiam secundum prudentiam, fortitudinem 
scilicet magnamque temperantiam. In his quattuor virtutes [sic] salvatur homo iustus.’ (ed. B. Krusch, 
MGH rer. Merov. 7, 446 / BHL 7245). (Bejczy wijst erop dat Alcuinus deze vita bewerkte, maar de vier 
deugden niet overnam: ‘Les vertus cardinales’, 319); Vita Silvini 1, 11: ‘Habuit etiam hic beatissimus vir 
in se quattuor virtutes, quibus homo salvatur in vita, Prudentiam, Iustitiam, Fortitudinem, 
Temperantiam.’ (ASS Feb. 3 (Paris-Roma 1865) 30 / BHL 7747); Vita Ansegisi: ‘Quattuor quoque 
virtutes, quibus omnis homo praecipue inniti debet, in eo refulgebant: prudentia videlicet, fortitudo, 
temperantia, atque iustitia.’ (ed. Samuel Loewenfeld, Gesta abbatum Fontanellensium (Hannover 1886) 
51 / BHL 524); Vita Restitutae 1, 4: ‘(…) imo potius quattuor virtutes animae, tenacius teneat; hoc est 
prudentiam, fortitudinem, temperantiam, atque iustitiam.’ (ASS Mai 4 (Paris-Roma 1866) 21 / BHL 
7190); ibidem, 2, 11: ‘Haecne est illa discretio, quam superius proposuisti de quattuor virtutibus animae, 
hoc est prudentia et fortitudine, temperantia et iustitia?’ (ASS Mai 4 (Paris-Roma 1866) 23); Hucbaldus 
S. Amandi, Vita sancta Rictrudis, 8: ‘Et quia ex tribus philosophiae partibus illam quam maxime quae 
est in actione et causa recte conversandi apprehenderat, quae Graece ethica, Latine moralis dicitur, et 
bene vivendi magistra cognoscitur, quae etiam in quattuor principales virtutes, prudentiam scilicet, 
atque iustitiam, fortitudinem et temperantiam dividitur.’ (PL 132, 836 / BHL 7247). Vertaald in Jo Ann 
McNamara and John E. Halborg (eds.), Sainted Women of the Dark Ages (Durnham-London 1992) 197-
219; de vier deugden op pp. 206; Vita Apiani 4: ‘Septem siquidem loricas sapientia connexuit, quas 
providus bellator viriliter induit, fidem scilicet, spem en caritatem, et quattuor virtutes, ex quibus ceterae 
virtutes oriuntur, hoc est prudentiam et fortitudinem, iustitiam et temperantiam.’ (ASS Mart. 1 (Paris-
Roma 1865) 322 / BHL 620). De Vita Desiderii (geschreven ca. 800) noemt behalve de vier deugden 
ook castitas: ’Sciebat procul dubio, quales Dominus querat ornatus, prudenciam scilicet, iusticiam, 
temperanciam, fortitudinem et castitatem: nihil, agebat, his virtutibus clarius, nihil hoc monile preciosius, 
nihil hac gemmarum varietate distinctius. Clerus sane et omne eius contubernium in publico episcopum, 
domi patrem habebant.’ (Vita sancti Desiderii episcopi Cadurcensis 21 ; CCSL 117, 369). 
9
 Almannus Altivillarensi, Vita/homilia Helenae prol. 4: ‘Viderunt hoc illi, quibus Deus clementiae suae 
dono tales esse concessit, quibus ascenderet fons de terra irrigare paradisum, quique referti tetrasti 
virtutum principalium, ac si donati ubertate quattuor fluminum in intelligibili forma, velut in Platonica idea 
numero immortali quadraverunt seipsos; et ut fonte de terra ascendente pervenirent ad fontem in caelis 
regnantem, purgatione intima et fide robustissime certaverunt.’ (ASS Aug. 3 (Paris-Roma 1867) 581 / 
BHL 3772). 
10
 Vita Apiani 4: ‘Septem siquidem loricas sapientia connexuit, quas providus bellator viriliter induit, 
fidem scilicet, spem et caritatem, et quattuor virtutes, ex quibus ceterae virtutes oriuntur, hoc est, 
prudentiam, et fortitudinem, iustitiam et temperantiam (…).’ (ASS Mart. 1 (Paris-Roma 1865) 322-323). 
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speelden in de presentatie van de heilige als heilige. Via deze deugden werden de 
lezers aangespoord het morele voorbeeld van de heilige te volgen. Ondanks deze 
cruciale rol die deugden zouden spelen in hagiografie is het bovengenoemde 
artikel van Bejczy de enige bijdrage die werkelijk ingaat op de rol die deugden – in 
dit geval de vier kardinale – spelen in heiligenlevens sinds het inmiddels sterk 
verouderde artikel ‘Der mittelalterliche Heiligentypus nach den Tugendkatalogen’ 
van Ludwig Hertling uit 1933.11 Deugdenopsommingen (vaak in combinatie van 
een bepaalde karaktereigenschap die door die deugd bewerkstelligd wordt) 
vormen een vast onderdeel van heiligenlevens. Volgens Ludwig Hertling worden 
dergelijke rijtjes deugden zelden integraal uit een ander vita overgenomen; elk 
heiligenleven heeft eigen opsommingen, die in lengte kunnen verschillen. Hij merkt 
op dat de vier deugden in deze deugdenopsommingen geen vaste plaats innemen, 
en niet behoren tot de standaarddeugden die een heilige behoort te hebben.12 Er is 
inderdaad een groot aantal vroegmiddeleeuwse heiligenlevens die de vier deugden 
niet noemen. 
Als vitae die de vier deugden noemen, nader bekeken worden, ontstaat 
echter een ander beeld dan Hertling schetst. De deugden worden meestal 
gepresenteerd als eigenschappen van de heilige. In een aantal heiligenlevens zijn 
de vier deugden slechts vier van de vele deugden die een heilige toegeschreven 
worden. De vier deugden zijn dan opgenomen in tamelijk vormvaste 
deugdenopsommingen, die onderling grote overeenkomsten vertonen. Het gaat 
om de volgende vitae: 
- Vita van Furseus, abt van Lagny († 649) geschreven in de zevende 
eeuw;13 
- Vita van Eustadiola, abdis van Bourges (zevende eeuw), geschreven in de 
achtste eeuw;14 
- Vita van Guthlach (674-714), geschreven door Felix van Jarrow (ca. 730-
740);15 
- Eerste vita van Ursmar, abt van Lobbes (697-719), geschreven door Anso 
van Lobbes († 800) in de periode 752-768;16 
                                               
11
 Ludwig Hertling, ‘Der mittelalterliche Heiligentypus nach den Tugendkatalogen’ in: Zeitschrift für 




 Vita Fursei: ‘Erat enim forma praecipuus, corpore castis, mente devotus, affabilis conloquio, amabilis 
aspectu, prudentia praeditus, temperantia clarus, in interna fortitudine firmus, censura iustitiae stabilis, 
longanimitate largus, pacientia firmus, humilitate mansuetus; caritate solicitus (…).’ (MGH SRM 4, p. 
435 / BHL 3209) 
14
 Vita Eustadiolae: ‘Erat fide plena, caritate succensa, affabilis alloquio, amabilis aspectu; prudentia 
praedita, temperantia clara, interna fortitudine firma, censura iustitiae stabilis, longanimitate larga, 
patientia robusta, humilitate mansueta.’ (ASS Jun. 2 (Paris-Roma 186) 132 / BHL 2772). 
15
 Vita Guthlachi 21: ‘Erat enim forma praecipuus, corpore castus, facie decorus, mente devotus, 
aspectu dilectus, sapientia inbutus, vultu floridus, prudentia praeditus, colloquio blandus, temperantia 
clarus, interna fortitudine robustus, censura iustitiae stabilis, longanimitate largus, patientia firmus, 
humilitate mansuetus, caritate solicitus.’ (ed. Bertram Colgrave, Felix’s Life of Saint Guthlach. 
Introduction, text, translation and notes (Cambridge 1956, 1983) 84 / BHL 3723). 
16
 Anso Lobiensis, Vita prima Ursmari, ‘Erat quidem corpore castus mente devotus amabilis a cunctis 
aspectu pulcherrimus prudentiae et temperantiae et fortitudines iustitiae que possessor. Longanimate 
perfectus, elemosinis largus, patientia et humilitate ac pietate sollicitus, caritate non ficta, anima 
robustus.’ (MGH SRM 6, 455 / BHL 8416). 
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- Tweede vita van Ursmar van Lobbes, geschreven door Rather van Verona 
(ca. 890-974) rond 940.17 
- Vita van Dodo (ca. 900-950), abt van Wallers-en-Fagne, geschreven door 
een monnik van Lobbes, kort na 980;18 
- Vita van Romanus, bisschop van Rouaan (zevende eeuw), geschreven 
door Gerardus van St. Medard, vóór 989.19 
In de vitae van Furseus, Eustadiola en Guthlach worden de vier deugden op exact 
dezelfde manier behandeld: hun volgorde is hetzelfde, evenals de toevoegingen en 
de plaats die het viertal inneemt binnen de deugdenopsomming als geheel. De rest 
van de deugden in de drie vitae vertonen ook opvallende overeenkomsten, maar 
zijn niet identiek. De deugdenopsomming in Anso’s vita van Ursmar vertoont 
verwantschap met die uit de vitae van Furseus, Eustadiola en Guthlach, maar dat 
geldt niet voor de vier deugden: ze worden genoemd zonder de toevoegingen die 
in de vitae van Furseus, Eustadiola en Guthlach te vinden zijn. In 939-944 bewerkt 
Rather van Verona, die ook uit Lobbes afkomstig was, deze Vita Ursmari. Rathers 
deugdenopsomming is gebaseerd op Anso’s vita, maar hij wijzigt de vermelding 
van de vier deugden enigszins. Hij voegt karaktereigenschappen aan het viertal 
toe, zoals ook in de vitae van Furseus, Eustadiola en Guthlach het geval was. 
Deze zijn echter van eigen makelij, en komen niet overeen met eerdere levens. De 
plaats van het viertal in het midden van het deugdenrijtje blijft gehandhaafd.20 De 
deugdenopsomming uit Dodo’s vita lijkt op de deugdenopsommingen uit de vier 
genoemde vitae, maar fortitudo ontbreekt, de overgebleven drie deugden worden 
niet meer na elkaar genoemd maar staan verspreid tussen de andere deugden en 
de toevoegingen bij het drietal zijn anders dan in de andere vitae. Alleen de 
aanduiding ‘censura iustitia tenax’ vertoont overeenkomsten met iustitia uit de 
andere vitae. De vita van Romanus voegt zich weer meer naar de 
deugdenopsommingen uit de vitae van Furseus, Eustadiola en Guthlach, want de 
toevoegingen aan de vier deugden zijn dezelfde. De volgorde van de deugden 
                                               
17
 Ratherius Veronensis, Vita Ursmari: ‘Erat enim corpore castus, mente incorruptus, amabilis cunctis, 
affabilis universis, animo benignus, corpore pulcherrimus, prudentia callens, fortitudine vigens; 
temperantia serenus, iustitia severus, longanimate perfectus, eleemosynis largus, abstinentia parcus, 
patientia et humilitate praeditus, mansuetudine ac pietate refectus, caritate non ficta repletus, fide 
robusta stabilis, spe inconcussa longanimis.’ (PL 136, 348 / BHL 8417). 
18
 Vita Dodonis: ‘Erat etenim eleemosynarum dapsilitate largifluus, corpore castus, mente devotus, facie 
decorus, colloquio temperatus, prudentia serenus, commercio sanctimoniae illustratus, sermone verax, 
censura iustitia tenax, spe longanimis, humiliate insignis, caritate refertus, benignitatis mansuetudine 
diligendis.’ (ASS Oct. 12 (Paris-Roma 1867) 635 / BHL 2207). 
19
 Vita Romani, prol. 5: ‘Eratque idem Beatus animo clarus, interna fortitudine firmus, consilio validus, 
prudentia praeditus, censura iustitiae stabilis et religione celsitudinis ornatus, statura procerus, facie 
decorus, caesarie formosus, corpore castus, mente devotus, affabilis alloquio, amabilis aspectu, 
temperantia clarus, discretione suffultus, longanimitate assiduus, patientia robustus, humilitate 
mansuetus, caritate sollicitus.’ (ASS Oct. 10 (Paris-Roma 1869) 93 / BHL 7312). 
20
 In de metrische bewerking van het Ursmars vita door Heriger (ca. 970) wijkt de opsomming van 
Ursmars deugden af van die van Anso en Rather: ‘Fortia prudenter, prudentia fortiter implens / Tunc 
astu callens, tunc forte vigore virescens / Iure modesta librans, moderatim iusta refrenans.’ (Heriger, 
Vita S. Ursmari (MGH poet. Lat. 5 (19702) 197-198). Met dank aan Irene van Renswoude, die me hierop 
wees.) Zie ook het aan Heriger toegeschreven Hymnus S. Ursmari: ‘Karitatis hinc virtute circumfultus 
geminae / Infulatus pastorali additus est cathedrae, / Temperatus aequitate, iustus fortitudine.’ (ibidem, 
209). 
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verschilt wel, en de vier worden niet meer samen genoemd, maar gescheiden door 
andere deugden. 
 Twee heiligenlevens uit de vroege Middeleeuwen noemen de vier deugden 
eveneens in een deugdenopsomming, maar wijken af van de manier waarop dit in 
bovengenoemde vitae gebeurt. De Vita Droctovei van Gislemar van St. Germain 
schijft zijn heilige een reeks deugden toe waarin de vier deugden in vergelijking 
met de reeds genoemde vitae minder duidelijk te herkennen zijn.21 Ook de overige 
deugden die de heilige bezit worden niet in andere deugdenopsommingen 
genoemd. En in de vita van Lambertus bezit de heilige naast de vier deugden ook 
de drie theologale deugden – een combinatie die in andere vroegmiddeleeuwse 
vitae niet voorkomt. 
Deze observaties weerspreken Hertlings opvatting dat deugdenrijtjes in 
heiligenlevens tamelijk autonoom functioneerden. Hoewel de volgorde van 
deugden in deze werken soms verschilt, en er vaak synoniemen worden gebruikt, 
zijn de overeenkomsten frappant. Vooral de vier deugden zelf kennen een 
opmerkelijk stabiele formulering; ze worden steeds bij elkaar genoemd in dezelfde 
volgorde. Bij de twee vitae van Ursmar is ontegenzeggelijk sprake van onderlinge 
invloed. Hoewel onderlinge invloed en exacte relaties voor de andere vitae hier niet 
met verdere gegevens aangetoond kunnen worden, lijkt deze niettemin mogelijk. 
Behalve bovengenoemde heiligenlevens, waarin de vier deugden slechts 
enkele van de deugden zijn die de heilige bezit, bestaan er ook vitae waarin de 
heilige uitsluitend de vier deugden toegeschreven wordt.22 In dergelijke gevallen 
valt een invloed tussen de heiligenlevens onderling niet te constateren. 
 
 
2. Definities van de deugden 
 
De gevallen waarin de vier deugden in heiligenlevens van een nadere omschrijving 
worden voorzien, zijn opmerkelijk. In het heiligenleven uit de vijfde of zesde eeuw 
van Hilarius van Arles komen de vier deugden, ‘die tonen wat waardig is’, in een 
unieke definitie voor. De interpretatie van iustitia is gebaseerd op de klassieke en 
christelijke definitie dat iustitia de deugd is die ieder het zijne geeft. Aangezien God 
in nederigheid tot het aardse van de mens is afgedaald om de mensheid te 
                                               
21
 Gislemarus, Vita Droctovei abbatis Parisiensis (841/847) 8: ‘Tradensque sibi iura oboedientiae, 
inculcans lenitatem patientiae, replicans munditiam continentiae, hortans sectari iter iustitiae, edocens 
amplecti virtutem prudentiae, iubens insigniri stabilimento constantiae, suadens moderari placore 
temperantiae, inter omnia etiam monebat viam humilitatis tenere.’ (ed. Bruno Krusch, MGH scriptorum 
rerum merovingicarum 3 (Hannover 1896) 539). 
22
 Anonymus naar Athanasius, Vita Antonii 17, 7: ‘…< quae possumus nobiscum tollere>, quae sunt 
pudicitia, prudentia, iustitia, fortitudo, intellectus, dilectio, amor pauperum, fides in Christo, patientia sine 
ira, hospitalitas?’ (ed. Mohrmann, Vita di Antonio, 44); Vita Bertuini episcopi et sancti Maloniensis 
(achtste/negende eeuw) 1: ‘Prudentia et temperantia fortitudo et iustitia erant in illo.’ (MGH SRM 7, 
178); Radbodus Traiectensis (bisschop van Utrecht 900-917), De vita S. virginis Christi Amelbergae 7: 
‘(…) prudentia discernit, temperantia moderatur, fortitudo superat, iustitia iudicat (…).’ (PL 132, 553); 
Vita Ansegisi (geschreven 833-850) 17: ‘Quattuor quoque virtutes, quibus omnis homo praecipue inniti 
debet, in eo refulgebant: prudentia videlicet, fortitudo, temperantia, atque iustitia.’ (ed. S. Loewenfeld, 
Gesta abbatum Fontanellensium (Hannover 1886) 51). 
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verlossen, komt het menselijk leven aan God toe. De mensen dienen zich over te 
geven aan de Verlosser.23 Prudentia leert de mens dat hij exempla die de Heer 
behagen, moet navolgen, en dat hij alles wat twijfel versterkt, moet uitbannen. 
Prudentia betekent het navolgen van de opdrachten van God, hoe moeilijk of 
onbegrijpelijk ze ook zijn, want daarop zal de eeuwige gelukzaligheid volgen. Het 
beste voorbeeld daarvan vormt Abraham, die Gods bevelen opvolgde, en 
uiteindelijk een beloning ontving voor zijn gehoorzaamheid.24 Fortitudo zorgt ervoor 
dat de ziel zich verre houdt van lage en verachtelijke zaken, en dat tegenslagen 
overwonnen wordt zonder dat wanhoop de overhand neemt.25 Temperantia roept 
op de tempel van het hemelse rijk voor te bereiden, en van zonden te vluchten, 
opdat de zuiverheid overwint. De stank van de begeerte moet afgezworen worden 
ten gunste van de geur van kuisheid. Zo overtuigt iustitia de mens ervan zich aan 
de Schepper te wijden, stimuleert prudentia het navolgen van grootse voorbeelden, 
vernietigt fortitudo de krachten die de mens tegenwerken, en bereidt temperantia 
de koninklijke tempel voor.26 De klassieke betekenis van het deugdenviertal wordt 
hier christelijk geïnterpreteerd: iustitia als ieder het zijne geven betekent overgave 
aan God, prudentia onderscheidt het goede (namelijk het navolgen van Gods 
geboden) van het kwade, fortitudo geeft de kracht om tegenslagen te overwinnen, 
en temperantia houdt lichamelijke begeerte in toom. De interpretatie van de 
deugden heeft vooral betrekking op de relatie van de mens tot God en dat is in 
zichzelf niet ongewoon. De uitleg die is deze passage geboden wordt is echter een 
eigen vinding van de auteur. 
 In het heiligenleven van Eligius (Eloi), geschreven door diens vriend 
Audoenus (Ouen, Audoin, Owen, Dado) van Rouaan (ca. 600-684), worden de vier 
deugden eveneens uitvoerig besproken. De hier aangehaalde tekst is een afschrift 
van die vita, geschreven vóór 750. Daarin worden de vier deugden, die de mens 
verheffen naar de top van de hemel, aanbevolen. Deze vier deugden, prudentia, 
iustitia, fortitudo en temperantia, zijn onderling verbonden en verlenen elkaar meer 
glans. Eligius had beslist prudentia in het onderscheiden, iustitia in het oordelen,  
                                               
23
 Vita Hilarii 4-5: ‘Et idcirco quid iustitia, prudentia, fortitudo, temperantia demonstrare soleant, ut 
dignum est, cogitemus. Iustitia persuadet nihil auctori redemptorique praeponendum: quia propterea 
divinitas ad nos humiliata descendit, ut ad coelestia regna nos faceret pervenire. Recte deputatur eidem 
vita, qui dedit; redemptori debetur obsequium: amplectenda devotio, quae gloriam parit dignitatis 
angelicae.’ (ed. S. Cavallin, Vita sanctorum Honoratii et Hilarii episcoporum Arlatensium Skrifter utgivna 
av Vetenskaps-Societeten i Lund 40 (Lund 1952) 84); ook in SChr 404, 98 / BHL 3882d). 
24
 ibidem 5: ‘Prudentia similiter docet illorum exempla debere sectari, qui Domino placuerunt. Eligamus 
ergo, qui nostrum firmet ambiguum: Abraham primus occurrit, qui egredi compulsus e patria 
praeceptum convertit in praemium; astra iussus aspicere, credidit quod contra naturam promittebat 
aeternitas: promissum vertit in debitum. Istum decet imitari innumera stellarum comparatione fecundum; 
qui exstitit regni coelestis conviva gloriosus, cuius sinus recte dicitur paradisus animarum.’ (Cavallin, 
Vita sanctorum Honoratii et Hilarii, 84-85; SChr 404, 98). 
25
 ibidem: ‘Fortitudo cordis animae generosae nihil humile, nihil abiectum permittit arripere; celsa sectari, 
ardua conscendere facit, adversa superare, desperationem fortibus probationem nullatenus exhibere 
permittens.’ (Cavallin, Vita sanctorum Honoratii et Hilarii, 85; SChr 404, 98, 100). 
26
 ibidem 1, 3: Temperantia regi coelorum templum provocat praeparandum, fugatis tenebris vitiorum 
replere lumine splendidissimo puritatis, abiectis voluptatum foetoribus castitatis fragrare timiamate. 
Proinde quia iustitia conditori nos tradere, prudentia maiorum exempla sectari, fortitudo contrarias 
prosternere potestates, temperantia templum auctori parari debere, iustae definitionis deliberatione 
suaserunt (…).’ (Cavallin, Vita sanctorum Honoratii et Hilarii, 85; SChr 404, 100). 
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fortitudo in het uitvoeren van voornemens, en temperantia in de aard van de 
discretio. Wie is immers verstandiger dan hij die, zeker in Christus, de virtus en 
wijsheid van de Heer, de dwaasheid van de wereld veracht?27 Wie is 
rechtvaardiger dan hij die alle vermogen aan de armen geeft, en de rijkdom van de 
liefde van Christus onderwijst? Wie is dapperder dan hij die onder de uitgelaten 
Frankische volkeren, barbaarse naties en arrogante beledigingen altijd de 
onoverwinnelijke geest redt? Wie is gematigder dan hij die, het geluk van zijn 
nobele afkomst verachtend, prefereert beschermd in nederigheid vooruit te komen, 
dan onzeker een hoge positie te bekleden?28 Opvallend voor zowel het genre van 
vitae als de vier deugden is de zeer persoonlijke invulling van fortitudo en 
temperantia. Prudentia blijft vrij algemeen en de invulling van iustitia als sociale 
deugd komt vaker voor. Maar fortitudo en temperantia worden met concrete 
gedragingen ingevuld in de directe context van de heilige. Dit is des te 
opmerkelijker omdat juist temperantia en fortitudo zelden anders gedefinieerd of 
nader verklaard worden in de vroege Middeleeuwen. Over het algemeen zijn ze in 
hun stoïsche omschrijving afdoende. In tweede instantie passen deze 
omschrijvingen ook in het ideaal van de Frankische adelsheilige. Daarmee zijn ze 
tegelijkertijd persoonlijk en stereotiep.  
 Ook Paschasius Radbertus interpreteert de vier deugden in zijn vita van 
Adalhard (ca. 830) met het oog op de heilige. Hij schrijft Adalhard († 826), abt van 
Corbie, de vier deugden toe via het motief van de strijdwagen van de deugden. In 
dit geval zijn het niet de paarden, maar de vier wielen van de wagen die de vier 
deugden symboliseren. Adelhardus’ prudentia was zo groot dat hij raadgevingen in 
overvloed had. Bovendien was hij in staat op hetzelfde moment het verleden, het 
heden en de toekomst van een bepaalde zaak te doorzien, zodat hij kon voorzien 
wat gedaan moest worden en wat gevolgd zou worden door Gods 
raadsbesluiten.29 Deze driedeling van prudentia is ook in Alcuinus’ beide 
vorstenspiegels te vinden. Adalhards iustitia wordt vooral betrokken op zijn functie 
als leider; Paschasius meldt dat Adalhard vanwege zijn iustitia en 
onderscheidingsvermogen de taak kreeg toebedeeld het rijk van zijn koning Pepijn 
                                               
27
 Vita S. Eligii, 9: ‘Praecipuas denique virtutes quae possent hominem ad culminis celsitudinem libenter 
sublevare, prudentiam scilicet, iustitiam, fortitudinem et temperantiam, ita in se connexas, sibique mutuo 
cohaerentes excoluit, ut pene in singulis emineret: habuit nempe prudentiam in discernendo, iustitiam in 
iudicando, in arrepto proposito fortitudinem, in qualitate discretionis temperantiam. Quid enim eo 
prudentius, qui contempta mundi stultitia Christum secutus est, Dei virtutem et Dei sapientiam.’ (PL 87, 
519).  
28
 ibidem: ‘Quid iustius, qui omni substantia pauperibus distributa, docuit divitias ob Christi dilectionem 
penitus esse contemnendas? Quid fortius, qui inter Francorum protervam gentem barbarasque 
nationes, et arrogantium probrosas contumelias spiritum semper servavit invictum? Quid temperantius 
qui nobilium felicitate spreta, maluit in humilioribus tuto gressu pergere, quam pendulo gradu in 
sublimibus fluctuare?’ (PL 87, 519 / BHL 2474-2476). 
29
 Paschasius Radbertus, De vita sancti Adalhardi 16: ‘Equitatus eius erat quadriga virtutum: rotae vero 
quadrigae illius, prudentia, iustitia, fortitudo, et temperantia. Porro prudentia tanta illi inerat ut fons 
consilii ex eius animo manare videretur. Cernebat enim simul praeterita, praesentia et futura: ut de 
singulis praevideret quid agendum, quidve sequendum Dei consilio monstraretur.’ (PL 120, 1517). Zie 
ook Allen Cabaniss, Charlemagne’s Cousins. Comtemporary Lives of Adalard and Wala (Syracuse 
1967) 1-3. 
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II te hervormen en het geloof te bevorderen.30 De andere twee deugden worden 
niet uitgediept. Paschasius schreef ook de vita van Adelhards broer en opvolger 
Wala († 836). Deze Vita Walae ofwel Epitaphium Arsenii (836, na 851) is 
geschreven in dialoogvorm, wat tamelijk ongewoon is voor een vita. Hier worden 
de vier deugden niet als eigenschappen van Wala gezien, maar komen ze voor in 
een algemener advies prudentia, iustitia, fortitudo en temperantia te zaaien, opdat 
men het honderdvoudige daarvan kan oogsten.31 
 De levensbeschrijving van Restituta, een Afrikaanse martelares die stierf in 
304, werd in de tiende eeuw opgesteld, wellicht door Petrus van Napels.32 Daarin 
wordt een verschil gemaakt tussen de beoefening van de deugden door heidenen 
en door gelovigen. De rechter die Restituta veroordeelt stelt dat rechters de vier 
deugden als leidraad dienen te gebruiken, om te voorkomen dat persoonlijke 
gevoelens hun oordelingsvermogen aantasten.33 Restituta wijst hem echter terecht: 
hij mist de ware [goddelijke] wijsheid die de juiste uitoefening van prudentia in het 
onderscheiden van het goede en het kwade mogelijk maakt, van fortitudo 
waardoor tegenslagen gelijkmoedig verdragen worden, van temperantia die de 
woelingen van de begeerte bedwingt, en van iustitia waardoor door het juiste 
oordeel ieder het zijne gegeven wordt. Door de manier waarop de rechter de vier 
deugden beoefent, wordt niet het eeuwige leven bereikt, maar de verdoemenis. 
Alleen met God is ware wijsheid, en daarmee de juiste uitoefening van de vier 
deugden te bereiken.34 
 Deze passages zijn stuk voor stuk uniek in de vroege Middeleeuwen. De 
wijze waarop de hagiograaf van Hilarius, met de klassieke definities als basis, vier 
deugden als christelijke deugden interpreteert is alleen dit werk te vinden. De 
toeschrijving van de vier aan Eligius door Audoenus valt op door de persoonlijke 
toepassing ervan. Een dergelijke persoonlijke toets is noch voor de vier deugden, 
noch binnen het genre van heiligenlevens gebruikelijk. De persoonlijk toepassing 
van iustitia en prudentia valt ook op in Radbertus’ vita van Adelhardus. Zeer 
opmerkelijk is de manier waarop in de vita van Restituta de christelijke, juiste 
                                               
30
 ibidem 16: ‘Iustitiam vero quantum sectatus sit testis est Francia et omnia regna terrarum consultu 
sibi submissa: maxime tamen Italia, quae sibi commissa fuerat, ut regnum et eius regem Pippinum 
iuniorem ad statum reipublicae et ad religionis cultum utiliter, iuste atque discrete honestius informaret.’ 
(PL 120, 1517 / BHL 58). 
31
 Paschasius Radbertus, Vita Walae 2, 7: ‘Iste quippe fructus est infidelitatis et discordiae. Ideo 
consultissimum est semper serere prudentiae, iustitiae, fortitudinis ac temperantiae semina, ut metere 
possis centuplicatum fructum laboris.’ (PL 120, 1615 / BHL 8761). 
32
 Bejczy, ‘Les vertus cardinales’, 358. 
33
 Vita Restititae 1, 4: ‘Sacra lex praecipit, ut nemo Iudicum iracundiae particeps esse debeat, imo 
potius quattuor virtutes animae, tenacius teneat; hoc est prudentiam, fortitudinem, temperantiam, atque 
iustitiam.’ (ASS Mai 4 (Paris-Roma 1866) 21). 
34
 ibidem 2, 11: ‘Nam prudentia discernuntur mala a bonis, per fortitudidem adversa aequanimiter 
tolerantur, per temperantiam fluxa voluptas libidinis refraenatur, per iustitiam recte iudicando sua cuique 
distribuuntur. Quisquis amat sapiens ista, cum vera sapientia cuncta ministrat: at si quia his indiget, non 
sapientiae amicus sed inimicus esse decernitur. Tu autem quomodo istas virtutes retinebis? Quomodo 
te asseres sapientiae amicum; si per prudentiam sic discrevisti mala a bonis, et per iustitiam sic 
distribuisti, ut caelestia deseram, et terram desiderem; ut angelica abhorream, et inferna consequar? 
(…) Vere etenim sapiens est, qui secundum Deum sapit, qui aeternam vitam appetit, (…): qui autem 
aliter sentit, recte fatuus comprobatur. Unde beatus loquitur Apostolus: Sapientia huius seculi stultitia 
est apud Deum [1 Kor. 3,19].’ (ASS Mai 4 (Paris-Roma 1866) 23). 
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uitoefening van de vier deugden gecontrasteerd met de niet-christelijke, en 
daarmee verkeerde uitoefening ervan; zelfs Alcuinus, die aandacht heeft voor 
zowel de filosofische als de christelijke interpretatie van het viertal, zet de zaak niet 
zo op scherp als Restituta dat doet: zij stelt onomwonden dat de deugden alleen 
met Gods hulp tot het goede en de hemel kunnen leiden. 
 
 
3. Invloeden van de autoriteiten 
 
Ook in andere opzichten wijkt de toepassing van de vier deugden in 
vroegmiddeleeuwse heiligenlevens af van de behandeling die vier deugden krijgen 
in andere werken uit dezelfde periode. De belangstelling die het aantal van de vier 
deugden in bijbelcommentaren voortdurend ten deel valt, treedt in heiligenlevens 
minder op de voorgrond. Zo is er belangstelling voor het aantal van de vier 
deugden in de vita van Lambertus († ca. 705) door Hucbald van St. Amand (840-
ca. 930). Daarin wordt de betekenis van een aantal getallen uiteengezet, 
waaronder het getal vier. Dat getal biedt stevigheid omdat het naar het vierkant 
verwijst.35 De onderlinge verbondenheid wordt genoemd alleen in de vita van 
Eligius.36 Ook onttrekken de vier deugden in vitae zich aan de in het zesde en 
zevende hoofdstuk geschetste receptielijnen waarin het gebruik van de vier 
deugden sterk beïnvloed is door Gregorius, Beda en Hrabanus. Afgezien van de 
mogelijk invloed van Alcuinus in de vita van Adelhard is Isidorus van Sevilla de 
enige autoriteit die wordt aangehaald. Zijn uitwerking van de ethica in de vorm van 
de vier deugden valt te ontwaren in de vitae van Rictrude en van Amantius. 
 De vita van Rictrude (ca. 614-688), geschreven in 907 door Hucbald van 
St. Amand, vertelt het (gebruikelijke) verhaal van een edelvrouw die na de dood 
van haar echtgenoot de sluier wil aannemen. De koning wil echter dat ze hertrouwt 
met een van zijn getrouwen. Ze weet de vleierij, woede en bedreigingen van de 
vorst echter te weerstaan omdat ze onderwezen is in de drie delen van de filosofie, 
en met name de grootste van de drie, de ethica, zoals de Grieken zeggen, of de 
moraal. De ethica is de leermeesteres van het juiste leven en bestaat uit vier delen: 
de vier deugden. Rictrude werd geleid door elk van deze deugden. Door iustitia 
gehoorzaamde ze God meer dan de mensen, fortitudo bewerkstelligde dat ze niet 
verzwakte tot het infame, noch gebroken werd door tegenslag, door prudentia 
handelde ze voorzichtig om zichzelf van koninklijke wrok te vrijwaren, dank zij 
temperantia kon ze de regel van de nederigheid bewaren in alle woorden en 
                                               
35
 Hucbaldus S. Amandi, Vita Lambertii 2: ‘Porro in tetrada qua inest solliditatis certa perfectio numero 
equidem longitudine ac profunditate composito quo gradatim plicito, omnium numerorum integratur 
multitudo, prudentia, iustitia, fortitudine simulque temperantia, a quibus abesse nulla novit bonorum 
actio, sed ab eis emanat omnis eorum ductio: huic sane quadrige insidens numquam vacillavit in invio, 
invicto regiperfecte militavit suo.’ (ed. J. Demarteau, ‘Vie de Saint Lambert écrite par Hucbald de Saint-
Amand’ in: Bulletin de l’Institut Archéologique Liégoise (1878) 517 / BHL 4689). 
36
 Vita S. Eligii, 9: ‘Praecipuas denique virtutes quae possent hominem ad culminis celsitudinem libenter 
sublevare, prudentiam scilicet, iustitiam, fortitudinem et temperantiam, ita in se connexas, sibique mutuo 
cohaerentes excoluit, ut pene in singulis emineret.’ (PL 87, 519). 
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daden.37 Volgens Julia Smith is deze passage over de vier deugden afkomstig uit 
Isidorus’ Etymologiae.38 Maar de omschrijvingen van de deugden in Rictrudes vita 
vertonen zowel overeenkomsten met die uit de Etymologiae als die uit de 
Differentiae. Zo is iustitia in de Etymologiae de deugd die door het juiste oordeel 
ieder het zijne geeft, en niet gehoorzaamheid jegens God zoals in Rictrudes 
heiligenleven. In de Differentiae houdt iustitia het beminnen van God en de naaste 
in, wat meer in overeenstemming is met de invulling van iustitia in het 
heiligenleven. Zowel de Etymologiae als de Differentiae kunnen hier dus invloed 
uitgeoefend hebben.  
 De vita van Amantius van Boixe (een kluizenaar uit de zesde eeuw) werd 
in de tiende eeuw opgeschreven, wellicht door Hugo van Angoulême († 990/994). 
Getrouwer dan Hucbald volgt de auteur van de Vita Amantii het deugdenschema 
uit Isidorus’ Differentiae. Behalve de deugden neemt hij ook de passage Isidorus 
over de affecten over, die hij net als Isidorus vitii philosophi noemt. Wel voegt 
Amantius’ hagiograaf in de omschrijving van fortitudo toe dat deze deugd tevens 
de bereidheid om voor Christus te sterven omvat. De korte tussenzinnen waarin de 




4. Vrouwelijke heiligen met mannelijke deugden 
 
In bovengenoemde heiligenlevens uit de vroege Middeleeuwen worden de vier 
deugden aan zowel mannen als vrouwen toegeschreven. Houdt dat in dat 
hagiografen de vier deugden evenzeer op mannen als op vrouwen van toepassing 
achten? Dat zou opmerkelijk zijn, want gelijkheid tussen de seksen was in de 
Middeleeuwen ‘eschatological, never immediate’.40  
Gender is een zeer waardevolle analysecategorie gebleken voor de studie 
van vitae en heeft het hagiografische onderzoek een geweldige impuls gegeven. 
Vele studies hebben inmiddels aangetoond dat mannelijkheid, vrouwelijkheid en 
heiligheid in middeleeuwse vitae complexe constructies zijn (die niet noodzakelijk 
stroken met moderne ideeën over mannelijkheid en vrouwelijkheid), waarop geen 
                                               
37
 Hucbaldus S. Amandi, Vita sancta Rictrudis, 8: ‘Et quia ex tribus philosophiae partibus illam quam 
maxime quae est in actione et causa recte conversandi apprehenderat, quae Graece ethica, Latine 
moralis dicitur, et bene vivendi magistra cognoscitur, quae etiam in quattuor principales virtutes, 
prudentiam scilicet, atque iustitiam, fortitudinem et temperantiam dividitur; his singulis sua reddens, 
sicut per iustitiam Deo magis quam hominibus obedire disposuerat, et per fortitudinem nec illecebris 
emolliri, nec adversis frangi poterat; sic per prudentiam caute indignationem a se regiam submovere, et 
per temperantiam humilitatis regulam modumque vitae in omni verbo vel opere servare satagebat.’ (PL 
132, 836). Vertaald in McNamara and Halborg, Sainted Women, 206. 
38
 J.M.H. Smith, ‘A hagiographer at work. Hucbald and the library at Saint-Amand’ in: Revue bénédictine 
106 (1996) 170. Zie voor Rictrudes vita ook idem, ‘The hagiography of Hucbald of Saint-Amand’ in: 
Studi medievali 35 (1994) 517-542. 
39
 Hugo Engolismensis, Vita S. Amantii eremitae 4 (Analecta Bollandiana 8 (1889) 333-335. 
40
 Smith, ‘The problem of female sanctity’ 18. Of, zoals Thomas Head vermeldt: ‘While most medieval 
theologians conceded a theoretical equality between men and women in their ability to be saved, they 
almost uniformly saw men as more likely to practice the virtues necessary for salvation.’ (Head, 
Medieval Hagiography, XV). 
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eenduidige verklaringen of theorieën van toepassing zijn.41 Ook bij de toeschrijving 
van de vier deugden aan vrouwelijke heiligen lijken twee verschillende fenomenen 
werkzaam te zijn geweest. Ten eerste heerste de opvatting dat vrouwen moreel 
zwakker waren dan mannen en daardoor minder in staat om heiligheid te bereiken. 
Een heilige vrouw was eigenlijk een contradictio in terminis.42 Dat conflict kwam 
bijvoorbeeld tot uiting in de vierde en vijfde eeuw, toen vrouwen net als mannen de 
woestijn introkken voor een leven in strenge ascese. Dit harde bestaan was voor 
mannen al nauwelijks haalbaar, laat staan voor van nature minder krachtige 
vrouwen, zo redeneerde men. Hagiografen van deze zongeblakerde vrouwelijke 
woestijnheiligen zochten een verklaring voor het feit dat vrouwen ondanks hun 
morele en fysieke zwakte de woestijn konden bedwingen. Enerzijds werd daarom 
benadrukt dat deze woestijnvrouwen een mannelijke mentor hadden, zoals een 
mannelijke woestijnheilige of een bisschop. Anderzijds verklaarden deze auteurs 
dat vrouwen die de woestijn overwonnen geen echte vrouwen (meer) konden zijn. 
Zij hadden hun vrouwelijkheid, hun zwakheid overwonnen en konden daardoor 
waarlijk heiligheid bereiken. Deze opvattingen kunnen hebben meegespeeld in de 
toekenning van de vier deugden aan vrouwen op dezelfde manier als deze aan 
mannen toegekend werden. De vier deugden worden hier namelijk beschouwd als 
mannelijke deugden, en toegekend aan een vrouw die zich mannelijk, dat wil 
zeggen daadkrachtig en onbevreesd, gedraagt. Als de vier deugden mannelijke 
deugden worden genoemd, wordt daarmee dus niet bedoeld dat alleen mannen 
deze deugden konden bezitten. Door deze deugden mannelijk te noemen, doelde 
men op het soort deugden: mannelijk deugden waren actief en daadkrachtig, zoals 
de vier deugden, maar ook een deugd als intelligentie was mannelijk. Vrouwelijke 
deugden waren terughoudender en passiever, zoals mildheid, bescheidenheid, 
gehoorzaamheid.43 Het was echter niet onmogelijk voor vrouwen deze mannelijke 
deugden prudentia, fortitudo, temperantia en iustitia te verwerven. Dit fenomeen 
valt duidelijk te ontwaren in de vita van Rictrude. Hucbald vermeldt dat zij de 
koning dapper, zonder angst, en daarmee mannelijk, niet vrouwelijk, weerstaat. 
Deze daadkracht wordt bevestigd door haar bezit van de vier deugden.44 
 Ten tweede, zo zet Julia Smith uiteen, bestond in de Karolingische tijd 
geen apart discours voor de beschrijving van vrouwelijke heiligheid. De conventies 
waren op mannen van toepassing. Dat betekende enerzijds dat vitae over vrouwen 
rijker en gevarieerder konden zijn dan die van mannen, die zich immers aan de 
traditie aanpasten. Anderzijds had dat ook tot gevolg dan de levens van vrouwen in 
mannelijke termen beschreven werden. Deze overheersing van het mannelijk 
discours verklaart waarom sommige vrouwelijke heiligen de vier deugden worden 
toegekend. Dat is ook het geval in de vitae die in de tweede paragraaf aan bod 
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 Zie bijvoorbeeld Katherine J. Lewis, ‘Gender and Sanctity in the Middle Ages’ in: Gender & History 
12-3 (2000) 735-744. 
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Ann Arbor 1990) 48-50; Noble and, Soldiers of Christ XXV; Smith, ‘The problem of female sanctity’, 15. 
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gekomen zijn: de deugden die opgesomd worden zonder onderscheid aan mannen 
en aan vrouwen toegeschreven; zelfs de bewoordingen zijn gelijk. 
  











Rond 960 creëerde bisschop Wibold van Kamerijk een dobbelspel dat de naam 
Ludus regularis seu clericalis kreeg. Het spel werd gespeeld met drie dobbelstenen 
die 56 verschillende combinaties konden opleveren. Het dobbelspel was echter 
niet bedoeld als ijdel tijdverdrijf, maar ter verheffing van clerici. Elk van de 56 
combinaties koppelde Wibold namelijk aan één van 56 geestelijke deugden. De 
spelers moesten de deugden die de geworpen combinaties opleverden de rest van 
de dag speciaal beoefenen. De eerste drie combinaties 1+1+1, 1+1+2 en 1+1+3 
leverden de belangrijkste christelijke deugden op, respectievelijk caritas, geloof en 
hoop. De volgende vier combinaties koppelde Wibold aan de vier deugden: 1+1+4 
was iustitia, 1+1+5 was prudentia, 1+1+6 was temperantia en 1+2+2 was 
fortitudo.1 De opname van de vier deugden in dit dobbelspel van klerikale deugden, 
en nog wel op een prominente plaats, kan erop wijzen dat de kerstening van de 
vier deugden tegen het jaar 1000 een uitgemaakte zaak is. De deugden dienden 
door clerici te worden uitgeoefend, direct na de christelijke hoofddeugden geloof, 
hoop en liefde.  
 
De weg die de vier kardinale deugden hebben afgelegd vanaf de eerste keer dat 
ze een christelijke inhoud kregen in het werk van kerkvader Ambrosius tot hun 
opname in Wibolds dobbelspel was het onderwerp van dit onderzoek. Deze studie 
heeft de betekenis geanalyseerd van prudentia, fortitudo, temperantia en iustitia in 
werken geschreven in de periode van ca. 375 tot het jaar 1000. Het doel was een 
zo compleet mogelijk, beredeneerd overzicht te bieden van de diverse toepas-
singen van de vier deugden in de vroegmiddeleeuwse werken. Aldus kan inzicht 
worden verschaft in de wijze waarop de vier deugden in de loop van de ruim zes 
eeuwen die de onderzochte periode beslaan, gekerstend zijn en een plaats kregen 
in christelijke genres en denkpatronen.  
De eerste conclusie die aan dit onderzoek moet worden verbonden, luidt 
dat de vier deugden in de vroege Middeleeuwen geen sleutelbegrippen zijn in het 
denken over de moraal. Een systematische moraalleer waarin de vier deugden een 
rol spelen ontbreekt in deze periode. Weliswaar kent de onderzochte periode 
werken met een morele strekking en in sommige daarvan krijgen de deugden een 
                                               
1
 Wiboldus Cameracensis, Ludus regularis seu clericalis (PL 134, 1007). Zie Jean-Marie Lhôte, Histoire 
des jeux de société (Paris 1994) 536-537. 
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belangrijke rol toebedeeld, maar er is geen sprake van een vaste traditie waarin de 
vier deugden de canon van de moraliteit vormen.  
Daar staat tegenover dat de vier deugden met name op het gebied van de 
exegese tot een geliefd motief uitgroeien. Vandaar dat deze studie niet in de eerste 
plaats de ontwikkeling van de vroegmiddeleeuwse moraalleer aan de hand van de 
vier deugden kan betreffen, maar een onderzoek behelst naar de diverse functies 
die vroegmiddeleeuwse auteurs de vier deugden toekennen, met name binnen het 
genre van bijbelcommentaren. Bijbelexegeten hadden niet zozeer belangstelling 
voor de inhoud van de vier deugden, als wel voor hun aantal. Exegeten waren in 
deze periode namelijk gefascineerd door maten en getallen, waaraan ze een grote 
verklaringskracht toeschreven. Aangezien God alles in maat en getal geschapen 
had, kon de beschouwing van maten en aantallen het begrip van de schepping en 
dus van God vergroten.  
Sporadisch worden de vier deugden genoemd in werken die niet tot morele 
werken of bijbelcommentaren gerekend kunnen worden. Dergelijke vermeldingen 
zijn in deze studie genoemd in het lopende betoog of in het notenapparaat indien 
dat relevant was. 
In het onderstaande zal ik eerst nadere conclusies trekken voor de 
exegetische en de morele receptie van de vier deugden. Daarna zal ik nader 




1. Twee genres 
 
Deze studie is opgezet aan de hand van het onderscheid tussen de twee genres 
waarin de vier deugden het meest frequent voorkwamen: morele werken en 
bijbelcommentaren. Dat heeft zeven hoofdstukken opgeleverd. In de hoofdstukken 
1 tot en met 3 is onderzocht hoe de kerkvaders Ambrosius, Hieronymus en 
Augustinus de deugden op beide manieren toepasten: zij hadden aandacht voor 
de vier deugden als morele concepten, maar ook voor de rol die de vier deugden 
konden spelen in de interpretatie van de bijbel. Hoofdstuk 4 handelt over twee 
auteurs die aan het eind van de vijfde en aan het begin van de zesde eeuw de vier 
deugden een belangrijke rol gaven in het denken over moraal. Het vijfde hoofdstuk 
toont hoe in de zevende en in de vroege achtste eeuw de canon werd gevormd 
voor de manier waarop de vier deugden tot het jaar 1000 in bijbelcommentaren 
werden toegepast. Het zesde hoofdstuk analyseert de Karolingische auteurs die de 
vier deugden als morele concepten behandelden. Het zevende en laatste 
hoofdstuk onderzoekt de rol van de vier deugden in bijbelcommentaren vanaf de 
achtste eeuw tot het jaar 1000. 
Gebleken is dat de auteurs gedurende de hele onderzochte periode het 
morele en exegetische gebruik van de vier deugden gescheiden houden. Deze 
scheiding is niet absoluut – binnen de exegese wordt soms naar de vier deugden 
verwezen als de morele betekenislaag van de bijbel aan bod komt – maar men kan 
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wel degelijk spreken van twee tradities. De tweedeling in morele werken en 
bijbelcommentaren is al bij Ambrosius, Hieronymus en Augustinus te vinden. Zij 
passen de deugden toe in beide genres, maar er vindt geen kruisbestuiving plaats. 
Deze scheiding ontstaat doordat de Latijnse kerkvaders zich voor de verschillende 
toepassingen van de vier deugden tot verschillende bronnen richten. Voor de vier 
deugden in bijbelcommentaren baseren zij zich op de Griekse vaders, terwijl ze de 
deugden als morele concepten kennen uit de antieke wijsbegeerte, met name uit 
de werken van Cicero. Hieronymus past de vier deugden vooral toe in 
bijbelexegese, Augustinus heeft meer oog voor de morele aspecten van de vier 
deugden en hun inpassing in het christendom. Ambrosius doet beide, en zijn 
werken vertonen ook duidelijker dan bij Hieronymus en Augustinus de invloed van 
beide tradities. Voor de vier deugden in de exegese heeft hij zich laten inspireren 
door de Griekse vaders. Voor De excessu fratris Satyri en De officiis grijpt hij terug 
op klassieke Romeinse (retorische) vormen.  
Deze tweedeling blijft gedurende de vroege Middeleeuwen voortbestaan, 
zij het niet doordat latere auteurs de tweedeling van de kerkvaders overnemen, 
maar doordat verschillende generaties zich voor de verschillende toepassingen 
van de vier deugden steeds op andere bronnen baseren. Auteurs die de vier 
deugden in hun bijbelcommentaren noemen, gaan nauwelijks te rade bij werken 
waarin de vier deugden als morele concepten worden beschouwd, en auteurs die 
de vier deugden een rol geven in denken over de moraal, gebruiken daarvoor 
zelden argumenten uit de exegetische traditie. Het genre bepaalde de manier 
waarop de vier deugden behandeld werden, niet de traditie van de vier deugden 
zelf. Hrabanus Maurus is de enige die de vier deugden bij herhaling noemt in 
bijbelcommentaren én ze als morele concepten beschouwt. Hij kent dus beide 
benaderingen van de deugden, maar ook hij handhaaft de tweedeling. Voor de 
twee benaderingen van de deugden baseert Hrabanus zich, zoals Ambrosius, 
Hieronymus en Augustinus al deden, op verschillende bronnen. Als hij de vier 
deugden als morele concepten behandelt, gaat hij te rade bij Alcuinus en 
Pomerius; wanneer de vier deugden dienen als exegetisch gereedschap zijn 
Gregorius en Beda Hrabanus’ inspiratiebronnen. 
  
   
2. De vier deugden in bijbelcommentaren 
 
In navolging van de Griekse kerkvaders gebruiken Ambrosius, Hieronymus en 
Augustinus de vier deugden voor de interpretatie van de bijbel. Daarbij hebben 
deze auteurs elkaar niet aantoonbaar onderling beïnvloed. De manier waarop 
Ambrosius en Hieronymus de vier deugden toepassen is tamelijk diffuus: ze 
noemen de vier deugden op diverse manieren zonder dat een bepaald motief de 
overhand neemt. Ambrosius' werken bieden een breed scala aan toepassingen 
van de vier deugden, variërend van motieven waarbij alleen het aantal van de vier 
deugden een rol speelt in de interpretatie van de bijbel, tot motieven waarbij de vier 
deugden daadwerkelijk van belang zijn voor de christelijke moraal, zoals de 
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koppeling van de vier deugden aan de zaligsprekingen, het nieuwtestamentische 
ethische paradigma bij uitstek. Als Hieronymus de vier deugden noemt in 
bijbelexegese, is hij vooral geïnteresseerd in de stoïsche aspecten ervan. 
Augustinus noemt de vier deugden tweemaal in een exegetische context: eenmaal 
koppelt hij ze aan de vier paradijsrivieren, eenmaal associeert hij ze met Wijsh. 8,7. 
Beide motieven komen vanaf de achtste eeuw regelmatig voor in 
bijbelcommentaren, maar daarbij hebben de auteurs zich niet rechtstreeks op 
Augustinus gebaseerd. 
Ondanks de autoriteit die Ambrosius, Hieronymus en vooral Augustinus 
genoten in de vroege Middeleeuwen is de sleutelrol voor de receptie van de vier 
deugden in vroegmiddeleeuwse bijbelcommentaren weggelegd voor Gregorius de 
Grote. Hij geeft de vier deugden een functie in zijn bijbelcommentaren, en hij laat 
de andere toepassingen van de vier deugden buiten beschouwing. Bovendien 
geeft hij het gebruik van de deugden in bijbelexegese een nieuwe impuls door ze 
in een vorm te gieten die in de vroege Middeleeuwen aansprak. Hij handhaaft de 
betekenissen van de vier deugden, maar de nieuwe toepassingen en de nieuwe 
manier van uitleg van bepaalde aspecten van het viertal, zoals de onderlinge 
verbondenheid, blijken een schot in de roos. Zijn motieven vormen de basis van de 
toepassingen van de vier deugden in bijbelcommentaren tot het jaar 1000. Een 
beslissende duw in de rug voor de receptie van Gregorius’ visie op de vier 
deugden is gegeven door Beda. Hij neemt veel motieven van Gregorius over en 
voegt er een aantal van zichzelf aan toe. Daarmee komt de canon voor de vier 
deugden in de vroege Middeleeuwen tot stand. Patristische benaderingen van de 
vier deugden komen tot in de negende eeuw zeer sporadisch voor in 
bijbelexegese; daarna nemen patristische interpretaties langzaam toe. Het betreft 
dan vooral fragmenten uit werken van Hieronymus en Augustinus. Zij kunnen 
echter niet op tegen de invloed van Gregorius en Beda, wier benaderingen dan de 
standaard zijn geworden.  
Vanaf de achtste eeuw, als de productie van bijbelcommentaren toeneemt, 
wordt de toepassing van de vier deugden in exegese steeds omvangrijker. In 
bijbelcommentaren worden de vier deugden vooral gebruikt ter interpretatie of 
verklaring van een bepaald viertal dat in een bijbelvers wordt genoemd. De vier 
deugden versterken door hun aantal de bijzondere betekenis van het getal vier. De 
inhoud van de vier deugden is daarbij ondergeschikt aan hun aantal. Ze worden 
ofwel verbonden met het getal vier zelf, ofwel met viertallen die in de bijbel 
voorkomen. Als de vier deugden worden verbonden met het getal vier, krijgt de 
exegese het karakter van rekensommen, waarbij de onderdelen en de uitkomst 
van een rekensom alle een bepaalde betekenis hebben en bovendien onderling 
verbonden zijn. De bekendste rekensom is 3 + 4 = 7. De drie verwijst meestal naar 
het geloof in de Drievuldigheid, de vier naar de goede werken van de vier 
deugden. Samen vormen zij zeven, het getal van de volmaaktheid, waarmee wordt 
aangeduid dat een christen alleen volmaakt kan zijn als hij zowel het geloof bezit 
als goede werken verricht. Interpretaties van de beschrijvingen van afmetingen van 
gebouwen uit de bijbel zijn ook een vorm van dit soort getalsexegese. Beda 
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introduceerde deze vorm van interpretatie, waarbij bijvoorbeeld een vierkante 
deurpost met de vier deugden wordt geassocieerd. 
Daarnaast worden de vier deugden verbonden met viertallen die in de 
bijbel voorkomen. De viertallen die het vaakst met de vier deugden verbonden 
worden, zijn de vier dragers van de lamme, Christus' eerste vier leerlingen, de vier 
paradijsrivieren en de vier evangelisten. Deze associaties zijn dan een onderdeel 
van de meervoudige schriftuitleg. Volgens dit principe geeft de morele of 
tropologische betekenis van de bijbel aanwijzingen voor het morele gedrag van de 
christen. In enkele gevallen wordt deze betekenislaag door de vier deugden 
ingevuld. Bij de associatie met de paradijsrivieren is dat het duidelijkst: de 
paradijsrivieren symboliseren de vier deugden, die het hart bevloeien zoals de 
paradijsrivieren de aarde. Maar ook andere viertallen kunnen aanleiding geven tot 
morele bespiegelingen. Zo beweert Haymo van Auxerre dat een gelovige die, 
evenals de eerste vier leerlingen, een ware volgeling van Christus wil zijn, ook, 
evenals de eerste vier leerlingen, de vier deugden moet bezitten. Zo ook geeft 
Beda via het vierkant aan dat priesters volgens de vier deugden dienen te 
handelen. Meestal blijft de toepassing van de meervoudige schriftuitleg echter 
impliciet: de deugden worden niet aangekondigd als de morele laag, en de 
vermeldingen van de vier deugden worden niet voorzien van een aansporing het 
viertal te verwerven. Met het noemen van het viertal wordt hun belang alleen 
gesuggereerd. Exegeten vermelden wel dat het ene viertal het andere viertal 
symboliseert, maar de onderlinge verhoudingen tussen de verschillende viertallen 
en de betekenislaag waartoe ze behoren, blijven onvermeld. 
Het gedeelte van dit onderzoek dat de vier deugden als exegetisch motief 
betrof, sluit aan bij het recente onderzoek naar vroegmiddeleeuwse exegese en de 
kwestie van de patristische invloed op dit genre. Het oude vooroordeel dat 
vroegmiddeleeuwse exegese bestaat uit een laakbare aaneenrijging van citaten 
van de autoriteiten, met name van de klassieke kerkvaders, blijkt op verschillende 
niveaus incorrect. Hoewel al lang onderkend is dat geen enkele auteur erop 
aangekeken werd als hij een ander – zonder bronvermelding – citeerde, zeker als 
het een autoriteit betrof, toont een nadere blik op vroegmiddeleeuwse 
bijbelcommentaren aan dat letterlijk overschrijven betrekkelijk weinig voorkomt. Er 
is wel degelijk sprake van intellectuele verwerking van oude beweringen en eigen, 
nieuwe inzichten. Bijna elke auteur voegt wel eigen inzichten aan de benadering 
van de vier deugden toe. Er zijn wel de nodige verschillen tussen auteurs 
onderling: soms worden autoriteiten letterlijk geciteerd, soms worden oude ideeën 
verwerkt en opnieuw geformuleerd, soms worden hele nieuwe redeneringen 
toegevoegd. Deze vormen bestonden naast elkaar: er is niet één methode 
waarmee vroegmiddeleeuwse bijbelcommentatoren met teksten omgingen. Deze 
studie naar de vier deugden in de exegese heeft aangetoond dat 
vroegmiddeleeuwse bijbelexegese niet louter uit ‘chains of quotations’ bestond. Dit 
blijkt met name door het onderzoek naar de vier deugden in exegese zoals die in 
het vijfde en zevende hoofdstuk weergegeven is. Opnieuw dient in dit verband op 
Hrabanus gewezen te worden. Hrabanus’ omgang met de vier deugden is 
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bijzonder omdat hij een van de weinige auteurs is die niet alleen aandacht heeft 
voor de deugden als morele concepten, maar ze ook toepast in zijn 
bijbelcommentaren. Zijn methode kent twee aspecten. Enerzijds schrijft Hrabanus 
de autoriteiten letterlijk over. Geen enkele andere auteur uit de vroege 
Middeleeuwen schrijft zo vaak zo veel benaderingen van de vier deugden door de 
autoriteiten over als Hrabanus. Anderzijds streeft Hrabanus ook regelmatig zijn 
bronnen voorbij. Er zijn volop toepassingen van de vier deugden te vinden die 
Hrabanus zelf heeft bedacht of waarbij hij autoriteiten citeert en er nieuwe zaken 
aan toevoegt. Dat hij passages letterlijk overschreef betekent dus niet dat hij niet 
ook creatief kon zijn. Ook andere werken die in deze studie onderzocht zijn, 
kenmerken zich door deze werkwijze. 
Een andere vraag die men zich kan stellen is welke auteurs eigenlijk 
worden aangeduid met het etiket 'autoriteiten'. De Middeleeuwen, zeker de vroege, 
staan te boek als een periode die zich geheel op de autoriteiten verliet, maar 
zelden wordt nader gespecificeerd welke auteurs deze autoriteiten waren, zoals 
bijvoorbeeld gebeurt in het artikel ‘Carolingian Biblical Culture’ van John Contreni. 
Daarin geeft de auteur een uitstekend overzicht van de ontwikkelingen in 
vroegmiddeleeuwse exegese, maar hij spreekt over ‘de autoriteiten’ zonder deze te 
identificeren, en hij geeft evenmin aan of men zich de gehele vroege 
Middeleeuwen op dezelfde autoriteiten blijft baseren.2 Meestal zullen met 'de 
autoriteiten' Ambrosius, Hieronymus, Augustinus en Gregorius de Grote bedoeld 
worden, de vier auteurs die Beda sanctioneerde als ‘de vier kerkvaders’; maar de 
rol van deze ‘autoriteiten' in de receptiegeschiedenis van de vier deugden is 
minder eenduidig dan uit Contreni's relaas naar voren komt. De invloed verschilde 
per vader en per periode: Gregorius wordt vrijwel onmiddellijk en veelvuldig 
gerecipieerd, terwijl Hieronymus en Augustinus pas vanaf de negende weer ingang 
vinden en Ambrosius vrijwel meteen uit het zicht verdwijnt. Bovendien moeten in 
het geval van de vier deugden aan 'de autoriteiten' in ieder geval Beda en in 
tweede instantie Hrabanus Maurus toegevoegd worden. Als hun invloeden niet aan 
bod komen, is de receptiegeschiedenis van de vier deugden incompleet en zelfs 
voor een gedeelte onbegrijpelijk. Beda en Hrabanus Maurus zijn enerzijds 
leerlingen van met name Gregorius, anderzijds zijn zij de belangrijkste 
leermeesters voor de generaties die na hen komen.  
 
 
3. De vier deugden in het denken over moraal 
 
Over het algemeen kan geconstateerd worden dat de vier deugden tot het jaar 
1000 een geringe en weinig systematische rol hebben gespeeld in het denken over 
de moraal. De toepassing van de vier deugden in moraliteit had een ad hoc-
karakter, verschilde per auteur en was erg flexibel. Evenmin waren de deugden 
bedoeld voor een bepaald publiek: ze werden voorgeschreven aan priesters, 
vorsten, bisschoppen, abten, hoge edelen, catechumenen en aan alle christenen. 
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Daardoor is het moeilijk de betekenis van de vier deugden in het denken over de 
moraal over de gehele onderzochte periode in algemene termen te karakteriseren.  
Er vallen in de toepassing van de vier deugden in het denken over de 
moraal drie fasen te onderscheiden, die weinig onderlinge invloed hebben 
uitgeoefend. De eerste fase betreft die van de kerkvaders, die nog sterk beïnvloed 
zijn door de traditie van de Stoa. Dat is vooral bij Hieronymus waarneembaar. In de 
brief aan Pammachius ziet Hieronymus de vier deugden weliswaar als illustratief 
voor christelijke moraliteit, maar meestal overpeinst hij de rol van de vier deugden 
binnen stoïsche kaders. Bij Ambrosius is duidelijk hoe flexibel de vier deugden 
ingezet kunnen worden. Zelfs binnen het denken over de moraal past Ambrosius 
de vier deugden op heel verschillende manieren toe: in de grafrede voor Satyrus 
illustreren de vier deugden het ideale christelijke leven, en in zijn 
bijbelcommentaren benadrukt Ambrosius herhaaldelijk de rol van de vier deugden 
voor deugdzaam gedrag, waarvan de koppeling van het viertal aan de 
zaligsprekingen het hoogtepunt vormt. In De officiis worden de deugden toegepast 
in een handboek voor priesters, en hoewel dat weinig systematisch gebeurt en 
hoewel Ambrosius’ bijbelse exempla altijd belangrijker zijn dan de vier deugden, 
herdefinieert hij de vier deugden aan het eind van boek I wel als priesterdeugden, 
die van belang zijn voor het ambt en de persoon van de priester. Augustinus 
koppelt aanvankelijk de vier deugden direct aan de liefde en het doel van de liefde, 
God zelf. In zijn latere werken benadrukt Augustinus steeds dat de vier deugden 
alleen uitgeoefend kunnen worden als ze op God gericht worden. De rol die de vier 
deugden bij de kerkvaders spelen is dus verre van eenduidig.  
In de tweede fase, vanaf Augustinus en tot aan het begin van de 
Karolingische tijd, bevinden de vier deugden als morele concepten zich in een 
sluimertoestand. In deze periode geven slechts twee werken de deugden een 
centrale rol in de moraal: Pomerius’ De vita contemplativa en Formula vitae 
honestae van Martinus van Braga. Hun werken kennen echter meer verschillen 
dan overeenkomsten. Pomerius biedt in zijn handboek voor bisschoppen een 
overzicht van zonden en deugden, waarbij hij de vier kardinale deugden diepgaand 
bespreekt én kerstent. De hoofdboodschap van Pomerius is dat de vier deugden 
gaven van God zijn die de mens niet op eigen kracht kan verwerven. Ook koppelt 
hij de vier deugden aan de ordening van de ziel, waardoor hij de deugden centraal 
stelt in de morele vorming van de christen. In zijn uitvoerige behandeling van 
iustitia poogt Pomerius de praktijk van de zielzorg in overeenstemming te brengen 
met het ideaal van ascese, een prangende kwestie in Pomerius’ dagen.3 Ook 
Martinus’ werk draagt sporen van de specifieke omstandigheden waarin zijn werk 
ontstaan is. Zijn stoïsche vorstenspiegel is bedoeld voor de vorst en diens naaste 
raadgevers, die pas zeer recent tot het christendom waren overgegaan. Daarom 
houdt Martinus zijn raadgevingen, die hij groepeert rondom de vier deugden, 
eenvoudig, praktisch en vrij van christelijke theologie. In zijn werk presenteert 
Martinus de vier deugden als een laagdrempelig, haalbaar alternatief voor 
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christelijke idealen, die volgens hem alleen te verwezenlijken zijn voor een enkele 
vergevorderde christen. De contextuele omstandigheden waarin de werken van 
Martinus en Pomerius zijn geschreven, verklaren ook hoe in dezelfde periode twee 
zulke verschillende werken konden ontstaan. 
In de Karolingische tijd breekt de derde fase aan, als er met Alcuinus 
opnieuw aandacht komt voor de vier deugden als morele concepten. Alcuinus 
baseert zich niet op christelijke bronnen, niet op Ambrosius’ De excessu fratris 
Satyri of De officiis, waarin de deugden van belang zijn voor de vorming van de 
christelijke moraal, en evenmin op Augustinus’ visie van het deugdenviertal als vier 
bewegingen van liefde. Alcuinus gaat uit van Cicero’s De inventione en recipieert 
deze toepassing van de vier deugden in diverse werken. Hij geeft de vier deugden 
systematisch een rol in het denken over de moraal. In de eerste reeks 
omschrijvingen van de deugden in De rhetorica en De virtutibus et virtutibus 
worden de vier deugden filosofisch gedefinieerd. Voor een christen echter vormt de 
tweede reeks omschrijvingen uit De rhetorica en De virtutibus et virtutibus, en de 
behandeling van de vier deugden in De anima als geheel de voornaamste leidraad. 
Daarin bepalen de deugden immers de relatie tot God en de medemens. De 
uiteindelijke verbinding van de vier deugden met caritas bevestigt het belang van 
de christelijke definitie van het viertal. Via receptie van Alcuinus raakt deze morele 
toepassing van de vier deugden verder verspreid. 
Net als in Alcuinus’ vorstenspiegels hebben de vier deugden in sommige 
andere vorstenspiegels uit de Karolingische tijd een functie in de morele vorming 
van de vorst.4 Er wordt zelden geëxpliciteerd wat er christelijk is aan de 
beschreven moraal, maar dat sprak natuurlijk voor zich. Als Alcuinus aan Karel de 
Grote uiteenzet wat de vier deugden zijn, hoeft hij niet uit te leggen dat hij de vier 
deugden ziet als elementen van de christelijke moraal. Het betreft dan echter niet 
de vorming van vorst als vorst, maar als mens, als christen. De vier deugden zijn 
geen heersersdeugden, en in dergelijke vorstenspiegels is geen sprake van 
heersersethiek. Hrabanus Maurus en Rather van Verona stellen in hun 
vorstenspiegels weliswaar dat juist de vorst de vier deugden moet navolgen, maar 
dat heeft geen inhoudelijke consequenties: de deugden blijven algemeen 
christelijk. 
Ook buiten het genre van vorstenspiegels om wordt Alcuinus’ visie op de 
deugden gerecipieerd. De behandeling van de vier deugden in deze werken 
bestaat vooral uit de definities ervan (overgenomen van Alcuinus en soms 
gecombineerd met die van Pomerius). Uit deze definities blijkt het belang van de 
vier deugden voor de morele vorming van de christen zonder dat ze expliciet 
worden aanbevolen. De vier deugden worden niet vanuit een nader bepaald 
uitgangspunt beschreven. Alcuinus beveelt vorsten en hoge edelen de deugden 
aan, maar later in de Karolingische periode worden ook priesters, catechumenen, 
abten en alle christenen aangespoord de deugden te verwerven.  
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 Mähl wees er al op dat de meeste Karolingische vorstenspiegels, lekenspiegels en monnikenspiegels 
het schema van de vier deugden buiten beschouwing laten (Mähl, Quadriga virtutum, 161) 
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4. De kerstening van de vier deugden 
 
In de eerste eeuwen na Christus werd de discussie gevoerd over de vraag of 
ideeën die de Griekse en Romeinse cultuur hadden voortgebracht ook van waarde 
waren voor christenen. Ten tijde van Ambrosius, Hieronymus en Augustinus was 
het pleit beslecht in het voordeel van de klassieke kennis: deze was niet met de 
bijbel in tegenspraak en werd beschouwd als een aanvulling op de christelijke 
waarheid. Indien ze elkaar tegenspraken had de waarheid van de bijbel de 
overhand.5 De vier deugden behoren tot de vele concepten die de kerkvaders 
overnamen uit de klassieke wijsbegeerte. De kerstening van de vier deugden in de 
onderzochte periode vond niet plaats als een bewuste afzetting tegen stoïsche 
principes, afgezien van enige nuances van Augustinus. Stoïsche uitgangspunten 
als de basisdefinities van de vier deugden (prudentia onderscheidt het goede van 
het kwade, fortitudo geeft kracht in tegenspoed, temperantia onderdrukt 
lichamelijke verlangens en iustitia geeft ieder het zijne) en het principe van de 
onderlinge verbondenheid van de vier deugden blijven gedurende de hele periode 
van onderzoek actueel. De enige auteur die onomwonden aangeeft dat hij eerst de 
deugdendefinities van de filosofen zal behandelen en deze vervolgens christelijk 
zal herdefiniëren, is Alcuinus. 
 De kerstening van de vier deugden vanaf Ambrosius tot het jaar 1000 is 
geen rechtlijnig proces geweest. De vaders kerstenen de vier deugden op diverse 
manieren en tegen het jaar 1000 voegen auteurs nog steeds nieuwe christelijke 
elementen aan de behandeling van de vier deugden toe. De kerstening van de vier 
deugden vindt plaats door middel van verschillende motieven en op verschillende 
niveaus, die veelal per auteur uiteenlopen. 
De meest in het oog springende vorm van kerstening is de toepassing van 
het deugdenviertal in het christelijke genre van bijbelexegese. De vier deugden zijn 
instrumenten die helpen de bijbel te verklaren. Door de toepassing van het viertal 
in de bijbelexegese worden de deugden nauw verbonden met bijbelse begrippen 
als de vier paradijsrivieren en de vier evangelisten. Deze toepassing is al bij de 
kerkvaders te vinden, maar in de vroege Middeleeuwen blijkt de manier waarop 
Gregorius de Grote en Beda de deugden hadden toegepast in bijbelcommentaren 
doorslaggevend. Vanaf de achtste eeuw noemen exegeten in navolging van 
Gregorius en Beda de deugden frequenter, en wordt ook de vorm waarin dat 
gebeurt tamelijk constant. In de tweede vorm van kerstening zijn de vier deugden 
van belang voor de morele vorming van de christen (die soms vorst was), zoals in 
de werken van Pomerius, Martinus en diverse Karolingische auteurs. Op het 
niveau van de definities van de deugden wordt ook kerstening toegepast. Over het 
algemeen zijn de wijzigingen waarmee de deugen worden gekerstend subtiel. 
Bovendien verschilt de kerstening per deugd: de definities van temperantia en 
fortitudo worden zelden gekerstend, terwijl de definities van prudentia en met name 
iustitia vaker christelijke elementen bevatten. Soms worden deze deugden zelfs 
                                               
5
 Edward Grant, God and Reason in the Middle Ages (Cambridge 2001) 35-45. 
 - 324 -
van een nieuwe, christelijke definitie voorzien. Als prudentia aan wijsheid 
gelijkgesteld wordt, komt ook de associatie voor van prudentia met streven naar of 
de kennis van de waarheid, en daarmee van God. Daaraan verwant is de opvatting 
dat prudentia de kennis van het geloof betreft, of de kennis van de bijbel. De 
definitie van iustitia kent de meeste christelijke elementen van de vier deugden. 
Soms wordt de klassieke formulering ‘ieder het zijne geven’ als steun aan de 
armen, als liefdadigheid geïnterpreteerd. ‘Ieder het zijne geven’ wordt daarnaast 
ook gekerstend door het te omschrijven als het beminnen van God en de naaste. 
Iustitia wordt dan geïdentificeerd met caritas of er nauw mee verbonden. De 
precieze aard van de verhouding tussen iustitia en caritas kan verschillen: soms 
betekent iustitia inderdaad het beminnen van God en de naaste, soms brengt 
iustitia caritas voort, of moet iustitia ervoor zorgen dat caritas niemand dan God 
dient, of omhelst iustitia de caritas innig. Een andere invulling van ieder het zijne 
geven is dat de mens zich geheel aan God moet geven; Hem komt immers alles 
toe. De augustiniaanse visie dat iustitia de juiste innerlijke ordening, de ordening 
van de natuur of van de ziel tot stand brengt is minder geliefd dan de verbinding 
van iustitia met caritas.  
Daarnaast worden de vier deugden gekoppeld aan bepaalde (soms 
essentiële) christelijke concepten en denkpatronen. De belangrijkste vorm daarvan 
is de verbinding van de vier deugden met de opperste deugd van de caritas – 
behalve de invulling van iustitia als caritas worden de vier deugden als geheel ook 
met caritas verbonden. Augustinus noemt caritas herhaaldelijk als de enige juiste 
intentie en tevens als het einddoel van de vier deugden. Beda neemt deze 
zienswijze over. Bij Alcuinus worden de vier deugden vervolmaakt door caritas, die 
richting geeft aan de vier deugden, en Ermenrich van Ellwangen noemt caritas 
eveneens als einddoel van de deugden. Ook zeer christelijk is de gedachte dat de 
vier deugden een gave van God zijn, die de mens niet op eigen kracht kan 
verwerven. Deze opvatting is vooral prominent in de werken van Augustinus en 
Pomerius, maar ook Hieronymus, Hrabanus en Halitgar (die Pomerius kopieert) 
vermelden de vier deugden als gave van God. Dan zijn er diverse auteurs die de 
deugden kerstenen door te stellen dat de deugden de mens helpen tot God te 
komen, zoals Alcuinus en Augustinus; de laatste trekt deze functie van de vier 
deugden zelfs door tot in het hiernamaals, waar de deugden de mens helpen aan 
God vast te houden. Deze opvatting is ook te herkennen in de exegetische 
motieven van het deugdenvierspan dat de ziel tot God brengt en de vier dragers 
van de lamme, die verwijzen naar de vier deugden die de heilige tot God brengen. 
Vervolgens worden de vier deugden in bijbelcommentaren in navolging van 
Gregorius en Beda geïdentificeerd met operatio. Op zijn beurt wordt operatio weer 
verbonden met fides, het geloof. De volmaakte christen combineert het ware geloof 
met het doen van goede werken; de vier deugden zijn daarmee essentieel voor de 
christen. Het samengaan van de vier deugden met de drie theologale deugden tot 
een zevental essentiële deugden (net als het samengaan van fides en operatio 
gebaseerd op de rekensom 3 + 4 = 7) die elke christen moet beoefenen is ook een 
duidelijke vorm van kerstening van de vier deugden. Als laatste  dient ook de 
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verbinding van de vier deugden met de zaligsprekingen vermeld te worden. 
Hoewel alleen Ambrosius en Beda dit verband hebben gelegd, vormen de 
zaligsprekingen het ethische systeem uit het nieuwe testament bij uitstek, dus de 
koppeling van dit systeem met het schema van de vier deugden is een niet mis te 
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Zelfs in de gunstigste omstandigheden en met alle winden mee is het schrijven van 
een proefschrift een enorme opgave. Zeker in de geesteswetenschappen is een 
proefschrift nog steeds een zeer individuele aangelegenheid: promovendi doen 
jarenlang onderzoek op hun eigen kamertje, ondernemen alleen reizen naar 
archieven en congressen, ploegen zich door bergen literatuur heen om vervolgens 
te gaan worstelen met hun eigen teksten. Promoveren is bovendien niet alleen een 
individuele, maar ook een persoonlijke aangelegenheid. Promovendi kunnen 
zichzelf moeilijk los zien van hun onderzoek. Ze betrekken successen en misluk-
kingen in hun onderzoek op hun eigen persoon, zijn gedeprimeerd als hun 
onderzoek stagneert, en huppelen door het leven als het onderzoek gesmeerd 
verloopt. De vraag aan promovendi hoe het gaat wordt meestal, al dan niet terecht, 
geïnterpreteerd als de vraag hoe het gaat met hun proefschrift. Die identificatie van 
promovendi met hun proefschrift maakt het schrijven ervan bepaald niet 
eenvoudiger. 
 Gelukkig waren er in mijn geval velen die meedachten. In de eerste plaats 
waren dat mijn begeleiders: ik dank mijn promotor Peter Raedts voor zijn steun, 
zijn rustige vertrouwen dat het allemaal zou lukken, en zijn waardevolle 
opmerkingen over mijn onderzoek; en copromotor István Bejczy voor zijn uiterst 
kritische opmerkingen over elke paragraaf van elk hoofdstuk. Het was bovendien 
zijn pionierproject A Genealogy of Morals: the Cardinal Virtues in Medieval 
Discourse dat me de kans bood te promoveren. Verder ben ik ook veel dank 
verschuldigd aan diegenen die verder bereid waren grotere of kleinere delen van 
mijn proefschrift te lezen en van commentaar te voorzien: Petty Bange, Elke van 
Cassel, Albrecht Diem, Marloes Hülsken, Janneke de Jong, Mayke de Jong, 
Femke Kok, Karine van 't Land, Krijn Pansters, Laura Peelen, Janneke 
Raaijmakers, Irene van Renswoude, Daniëlle Slootjes, Marieke Smulders en Paul 
van Tongeren. 
 
Juist omdat een promotietraject zo zwaar is en zo persoonlijk wordt opgevat, is 
steun van de omgeving zo belangrijk. Vrienden, familie en collega’s kunnen 
promotiesores relativeren, halen je achter de pc vandaan voor lunches of 
fietsvakanties, en wijzen je op het leven naast het proefschrift. Daarvoor wil ik mijn 
omgeving dan ook uit de grond van mijn hart bedanken. Ten eerste de andere 
leden van het pionierproject A Genealogy of Morals: Dirk-Jan Dekker, Albrecht 
Diem, Michael Hohlstein, Krijn Pansters en Michiel Verweij. Zij vormden een 
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stimulerende omgeving waarin ideeën en bevindingen over de kardinale deugden 
steeds beproefd en bediscussieerd konden worden. Ook de overige leden van de 
Nijmeegse leerstoelgroep Middeleeuwen dank ik voor hun collegialiteit: Petty 
Bange, Jan Kuijs en Karine van ’t Land.  
 Mayke de Jong bood mij de gelegenheid deel te nemen aan de jaarlijkse 
Texts & Identities-bijeenkomsten. Mijn participatie in dit internationale samen-
werkingsverband op het gebied van de vroege Middeleeuwen tussen de 
universiteiten van Leeds, Cambridge, Wenen en Utrecht heeft mijn promotietraject 
aanzienlijk geïnternationaliseerd én verregaand veraangenaamd. Ik ben Mayke de 
Jong dan ook dankbaar dat me deze kans gegeven heeft. De interesse in mijn 
onderzoek tijdens die bijeenkomsten werkte steeds motiverend. Daarbij namen de 
Utrechtse promovendi mij, vreemde eend uit Nijmegen, vanzelfsprekend in hun 
midden op. Bedankt daarvoor, Pascal Bertrand, Adriaan Gaastra, Babette 
Hellemans, Laura Peelen, Janneke Raaijmakers, Carine van Rhijn en Irene van 
Renswoude. 
 De dagelijkse steun die mijn Nijmeegse collega’s van de afdeling 
Geschiedenis mij boden, was echter ook onontbeerlijk. Vooral de laatste maanden 
van mijn aanstelling wist ik mij gesterkt door hun interesse en begrip. Daarnaast 
was de wetenschappelijke én buitenwetenschappelijke kameraadschap onder de 
Nijmeegse geschiedenispromovendi steeds weer hartverwarmend. Speciaal 
Marloes Hülsken wil ik bedanken voor haar steun, goede raad en de liters thee.  
 
Net zo belangrijk als deze academische steun was de niet-academische steun die 
ik de afgelopen jaren heb mogen ontvangen. Mijn vriendinnen en paranimfen 
Marieke Smulders en  Elke van Cassel ben ik dankbaar voor hun vriendschap en in 
dit kader zeker voor het werk dat ze me in de aanloop tot de daadwerkelijke 
verdediging van mijn proefschrift uit handen hebben genomen. Uit mijn vrienden-
kring wil ik Annemie van Bennekom, Marleen Meulders van Hees, Femke Kok en 
Andrea Seelen, en Isabel Smit en Carolien van der Voorden eveneens bedanken 
voor het leven dat ze me de afgelopen jaren naast mijn proefschrift hebben 
geboden. Jullie vriendschap is mij zeer dierbaar.  
 Ook mijn ouders John Bovendeert en Mia Bovendeert-Gigase, en mijn 
broer Maartijn dank ik voor hun vertrouwen en ondersteuning. Hoe ouder ik word, 
hoe meer ik besef dat de liefdevolle en stimulerende basis die jullie me vanaf mijn 
prilste bestaan hebben geboden, veel minder vanzelfsprekend is dan ik altijd had 
gedacht.  
 Tot slot dank ik Juliën Gentenaar voor zijn steeds weer geboden 
schouders, liefde en geduld. Jij was de Sam op mijn Doemberg, diegene die de 
afgelopen jaren Ron én Hermione in zich verenigde. De queeste is volbracht, He 















This study focuses on the use of the four cardinal virtues of prudence (prudentia), 
fortitude (fortitudo), temperance (temperantia), and justice (iustitia) in the writings of 
the Church Fathers Ambrose, Jerome, and Augustine, and in early medieval texts 
(ca. 375-1000). These four virtues were introduced by Plato (Politeia 427a sq.), 
incorporated in the Stoa, and assimilated in Christian moral teachings in patristic 
times. Prudence is most often defined as the virtue that makes a distinction 
between good and bad. Fortitude is the virtue that provides strength in adversity 
(and sometimes modesty in prosperity as well). Temperance controls bodily 
desires, and justice means giving each his due. These definitions change only 
slightly during the more than six centuries this study incorporates. 
This dissertation is part of the research programme A Genealogy of 
Morals: the Cardinal Virtues in Medieval Discourse. This programme asserts that 
Western moral consciousness took shape in the Middle Ages in a process of 
interaction between religious and profane virtues and that in this interaction the 
four cardinal virtues played a crucial role. This study on the virtues in early 
medieval texts has slightly modified these assumptions. Contrary to the general 
assumption of the Genealogy programme, it appears that the virtues were not key 
concepts in moral texts during Late Antiquity and the Early Middle Ages. There are 
some authors who did mention the four virtues within a moral context and pay them 
ample attention. These texts are analysed thoroughly in this study. But these 
instances are exceptions. The four virtues never became part of a tradition of 
morality in this period. Although they are not important in works on morality, the 
four virtues did become a theme in early medieval biblical commentaries.  
Because of these findings this study cannot address the development of 
moral consciousness. Instead this study concerns the different functions the four 
virtues had in early medieval texts. Of these texts biblical commentaries form the 
largest part. 
 
This means that this study focuses on two genres in which the four virtues are 
mentioned during Late Antiquity and the Early Middle Ages: texts on moral subjects 
and biblical commentaries. These texts are investigated in seven chapters. In 
addition this study focuses on the way the cardinal virtues were christianised from 
Ambrose up to the year 1000.  
Chapters one to three analyse the meaning of the four virtues in the work 
of Ambrose, Jerome, and Augustine. They mention the virtues both as moral 
concepts and as means of interpreting the Bible. The Church Fathers’ ideas about 
the virtues were still heavily influenced by classical, Stoic traditions.  
Chapter four deals with Pomerius (ca. 500) and Martin of Braga (520-
579/580), who consider the cardinal virtues important concepts in moral thought. 
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These two works differ considerably. Pomerius wrote his De vita contemplativa for 
bishops, while Martin's Formula vitae honestae is considered a so-called mirror of 
princes (speculum), meant for the Visigothic king Miro and his advisers. Pomerius 
came from North Africa, an area which was already deeply christianised in the fifth 
century. In emphasizing eschatology and human insignificance towards God, 
Pomerius shows himself a true student of Augustine. Martin, on the other hand, 
wrote his work in Spain, which had only very recently converted to Christianity. 
That is probably why he kept his advice for Miro and his advisers simple, practical 
and devoid of Christian theology. His work presents the four virtues as an 
accessible, realistic alternative to Christian ideals, which can be achieved only by a 
few outstanding worshippers of God. 
The fifth chapter marks the turning-point in the history of the four virtues 
until the year 1000. Gregory the Great (ca. 540-604) gave the four virtues a new 
meaning, which suited the intellectual elite of the period much better than the 
patristic interpretations of prudence, fortitude, temperance, and justice. Gregory 
was less interested in the philosophical or moral implications of the four virtues, but 
he was fascinated by the role the four virtues could play in scrutinising the 
meanings of the Bible. By doing so he defined the way early medieval authors 
would deal with the four virtues. The way Gregory applied the four virtues in biblical 
commentaries became the most important way to deal with the virtues until the 
eleventh century. Equally important for the Rezeptionsgeschichte of the four virtues 
is the Venerable Bede (673-735). He adopted Gregory’s use of the four virtues, but 
he also added a considerable amount of his own explanations to Gregory's 
interpretations of the Bible. Together Gregory and Bede form the canon of the way 
early medieval exegetes consider the four cardinal virtues: the four virtues became 
instruments to interpret Scripture. 
Chapter six analyses the Carolingian authors who applied the four virtues 
in texts about morality. Alcuin made the virtues into moral key concepts in his De 
rhetorica and De virtutibus et vitiis. In these works Alcuin is heavily influenced by 
Cicero's definitions of the four virtues in De inventione. Other Carolingian authors 
adopted Alcuin's definitions of the four virtues, although Alcuin's influence differs 
from author to author. Chapter six pays a considerable amount of attention to the 
different ways Hrabanus Maurus, Alcuin's best-known student, dealt with the four 
virtues. In some instances he merely copies Alcuin, in other instances Hrabanus 
adds his own interpretations to Alcuin's statements. Chapter six also analyses how 
Alcuin influenced the way in which Halitgar of Cambrai, Ermenrich of Ellwangen 
and Rather of Verona apply the four virtues. In addition, chapter six returns to the 
subject of mirrors of princes, which had already been mentioned in the case of 
Martin of Braga in chapter four. Alcuin, Hrabanus, and Rather mention the four 
virtues in moral manuals for rulers. This study, however, argues that the four 
virtues are not part of any ethics for rulers, because the four virtues are not applied 
to the king himself, or to his office. The virtues are defined in a general way that is 
applicable to all men, to all Christians. Their content is not altered or adapted. The 
works analysed in this chapter are not considered mirrors of princes in a strict 
sense, for they do not apply the four virtues to the office of the ruler. 
The seventh and last chapter deals with the tradition of the four virtues in 
biblical commentaries from Bede until the year 1000. It analyses the different 
exegetical themes in which biblical commentators apply the four virtues. Most 
commentaries connect the four virtues either with the number four itself, or use the 
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four virtues to explain the meaning of a certain foursome mentioned in a biblical 
verse. Authors are much more interested in the number than in the actual content 
of the four virtues. When the four virtues are connected to the number four itself, 
the exegesis becomes like a sum. All parts of such a sum have a certain meaning 
and are interconnected. The most popular sum is 3 + 4 = 7. The number three 
symbolises the faith (fides) in the Trinity, while the number four represents the 
works of charity of the four virtues. Together three and four make seven, the 
perfect number, which means that a Christian can only be perfect if he possesses 
true faith and does works of charity. In addition, the four virtues are connected to 
biblical foursomes such as the four bearers of the lame, the four rivers of paradise, 
the first four apostles, and the four evangelists. These associations are part of the 
plural interpretation of Scripture. According to this principle the moral or 
tropological meaning of Scripture explains the moral way in which a Christian 
should behave. In some cases the four virtues do indeed have a tropological 
meaning, but most authors do not make this explicit. 
 
The conclusions of chapters five and seven, which deal with the four virtues in 
biblical commentaries, can be added to recent research into early medieval biblical 
commentaries. This study has proven incorrect once more the old prejudice that 
early medieval exegesis consists of chains of quotations from the authorities, 
especially from the Church Fathers. In the overall majority of the cases the 
statements on the four virtues do not consist of literal quotations from the 
authorities. Most authors add their own insights and interpretations to the already 
existing ideas of the authorities. In addition, the case of the four virtues shows that 
the most important authorities for early medieval exegetes are not Ambrose, 
Jerome, or even Augustine, but Gregory the Great and Bede, and, from the ninth 
century onwards, Hrabanus Maurus.  
 
This study also focuses on the christianisation of the four virtues in the same 
period. The four virtues are among the many concepts the Church Fathers adopted 
from classical philosophy. Except for some nuances made by Augustine, the 
christianisation of the four virtues was not a conscious statement against the 
Stoics. Stoic principles such as the definitions of the virtues and their 
interconnectedness were adopted without question. Only Alcuin clearly 
distinguished between the (ancient) philosophical and Christian definitions of the 
four virtues.  
 The christianisation of the four virtues up to the year 1000 was not a linear 
process. The Church Fathers baptised the four virtues in many different ways and 
still in the tenth century authors were adding new Christian elements to the four 
virtues. The four virtues were baptised on different levels in different ways by 
different authors.  
 The most obvious way in which the four virtues became Christian concepts 
can be found in the Christian genre of biblical commentaries. The four virtues 
became instruments to explain Scripture. In the works of Pomerius, Martin of 
Braga, and several Carolingian authors the four virtues were part of the moral 
education of Christians (of whom some were rulers). This is another way in which 
the virtues were christianised. 
 The definitions of the virtues were baptised as well, although the 
alterations are subtle and differ for each virtue. The definitions of fortitude and 
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temperance rarely contain Christian elements, while prudence and especially 
justice are more often redefined in a Christian manner. In some cases, authors 
equal prudence to wisdom (sapientia), and associate prudence with the pursuit or 
the knowledge of the Truth, and therefore of God. The notion that prudence means 
knowledge of the faith or of Scripture is also related to the association of prudence 
with wisdom. As far as justice is concerned, the classical definition of ‘giving each 
his due’ may be interpreted as charity (support to the poor). Justice is also 
redefined as loving God and one’s neighbour, meaning caritas (love). Yet another 
Christian interpretation of ‘giving each his due’ is that every person should commit 
himself wholly and completely to God, to whom all belongs.  
 Furthermore, the four virtues are connected to certain, sometimes 
essential, Christian concepts and patterns of thought. The most important of these 
connections is the connection of the four virtues as such with the supreme virtue of 
caritas (in addition to the definition of merely justice as caritas). Augustine is the 
most important representative of this position, but Bede, Alcuin, and Ermenrich of 
Ellwangen mention this connection as well. 
 Several authors also express the Christian notion that a human being 
cannot obtain the four virtues on his own; they can only be obtained as God’s gifts. 
Augustine and Pomerius prominently express this notion in their work, and Jerome, 
Hrabanus and Halitgar of Cambrai mention similar views. Other authors baptise the 
four virtues by stating that prudence, fortitude, temperance, and justice assist the 
believers to reach God, as do Augustine and Alcuin. Augustine even prolongs this 
task of the four virtues into the afterlife, where the virtues assist people to hold on 
to God. This notion can also be observed in exegetical themes of the chariot of the 
four virtues that carry the soul to God, and the four bearers of the lame, who 
symbolise the four virtues carrying the saint to God.  
 Another element in the christianisation of the four virtues in the early 
Middle Ages is the identification of the virtues with operatio, the works of charity. 
Operatio itself is connected to the faith in the Trinity: true Christians combine the 
faith with the works of charity, and therefore the four virtues are an essential 
element of Christian conduct.  
 The connection of the four virtues with the beatitudes is the last important 
manner in which the virtues are baptised. The beatitudes are the ethical system par 
excellence of the gospels, so although only Ambrose and Bede have made this 
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